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AVANT-PROPOS 


Depuis novembre 1977, le Centre de recherches sur l'Antiquité tardive et le haut 
Moyen Age avait choisi comme thème de travail en commun l’hagiographie, et 
suscitait sur ce sujet des réunions ou fut présentée une premiére série d'exposés. 
L'intérét rencontré fut assez grand pour nous suggérer l'idée d'une rencontre plus 
large, qui permit des échanges sur ces recherches encore dispersées, mais dont 
l'audience va croissant. Cette Table Ronde a eu lieu avec le concours du C.N.R.S. 
et de l'Institut des Études Augustiniennes, du 2 au 5 mai 1979, à l'Université de 
Paris-X, à l'École Normale Supérieure rue d'Ulm, le dernier jour enfin dans la salle 
Mabillon du Palais abbatial de Saint-Germain-des-Prés. Une centaine de partici- 
pants ont écouté les trente-deux communications, qui ont été suivies de discussions. 
Gráce à l'obligeance des Études Augustiniennes, avec l'aide financiére du C.N.R.S. 
et de l'Université de Paris-X, nous publions le texte des communications, et 
l'essentiel des discussions qu'elles ont provoquées. 


Il y a une vingtaine d'années encore, les Vies des saints étaient considérées 
comme des sources de médiocre qualité, qui encombraient les avenues de 
l'historiographie. « Bien peu de ces Vies sont sincéres et émues, écrivait Ferdinand 
Lot. L'immense majorité n'est qu'un odieux fatras. L'hagiographie est une basse 
littérature, comme de nos jours le roman-feuilleton » (La fin du monde antique et le 
début du Moyen Age, 1927, p. 185). Les historiens obsédés par le probléme de 
l'authenticité d'un personnage, de la vérité de l'événement, ne pouvaient accepter de 
se servir de ces textes, et lorsqu'ils le faisaient c'était pour dénoncer leurs auteurs 
comme imposteurs et faussaires. Fallait-il alors se condamner à laisser de cóté des 
centaines de Vies que les philologues allemands de la fin du xix*siécle et les 
Bollandistes avaient su tirer de l'oubli, et dont l'édition avait été faite et bien faite ? 


Heureusement le renouveau des sciences historiques, l'intérét de plus en plus 
grand pour l'histoire sociale et l'histoire des mentalités, l'abandon de la méfiance 
hypercritique au profit d'une attitude de sympathie et d'un effort de compréhension 
simplement historique, ont permis au texte hagiographique d'étre pris au sérieux 
comme témoin d'idées, de croyances et de mentalités d'une époque donnée!. Le 
moment était donc venu de faire le point et de confronter les premiers résultats des 
recherches poursuivies dans cette perspective. Il n'était pas question de prendre 
place à cóté des éditeurs dans le domaine de la philologie et de la critique textuelle, 
ni d'établir des fichiers d'informations ponctuelles pour telle recherche particuliére, 
Ce qui se fait désormais couramment, et selon une méthode critique déjà éprouvée. 
Pour nous, la véritable actualité des études hagiographiques procéde de la richesse 
incomparable et encore peu explorée qu'elle ôffre aux directions les ‘plus neuves 
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culture populaire, entre systèmes sociaux et culturels, dans l’Europe de l’Antiquité 
tardive et du haut Moyen Age. Et peut-être fallait-il également poser le problème 
nécessaire mais combien difficile de l'inconscient des sociétés passées. 


Nous avons volontairement choisi pour notre enquête un vaste espace et une 
longue durée. En effet, selon la définition même de notre Centre de recherches, nous 
pensons qu'il est indispensable de réaliser une confrontation entre Orient et 
Occident, parce que ces deux parties de l'ancienne Romania ont des bases cultu- 
relles communes, parce que les rapports entre elles n'ont pas cessé malgré les 
événements politiques, et enfin que de part et d'autre nous avons affaire à des 
systémes religieux qui présentent des parallélismes et des emprunts culturels. Le 
choix chronologique s'imposait aussi, puisque depuis les travaux de Lot, de Pirenne, 
et en dernier lieu d'Henri Marrou, la continuité entre l'Antiquité tardive et le haut 
Moyen Age est définitivement démontrée. A partir du xi*siécle en revanche les 
rapports entre-l'Orient et l'Occident sont trés différents, et les deux mondes 
s'opposent de plus en plus. 


Les communications que l'on va lire ont répondu à un certain nombre de ques- 
tions que nous nous étions posées. Notre premiére direction de réflexion a été la 
tradition manuscrite considérée comme objet d'histoire, éclairant l'itinéraire suivi 
par ces textes, leur diffusion dans la société, leur circulation par les traductions. La 
typologie de la sainteté et les miracles ont particuliérement retenu l'attention des 
participants : l'histoire d'un étre exceptionnel, le saint, les limites entre naturel et 
surnaturel dans le monde et dans l'homme, l'action prétée aux démons, autant 
d'éléments qui définissent et singularisent les sociétés du haut Moyen Age. L'utili- 
sation sociale et politique des récits hagiographiques a été étudiée dans des 
domaines significatifs, Rome, les cités italiennes, les états slaves, sans oublier les 
Iles Britanniques. D'autre part, on a marqué l'intérét mais aussi la difficulté que 
présente l'hagiographie pour l'histoire de la topographie urbaine. 

On peut regretter que d'autres questions n'aient pas attiré plus d'attention, par 
exemple la forme des récits hagiographiques, à la fois comme un des éléments de la 
continuité entre Antiquité tardive et haut Moyen Age et comme une contrainte 
pesant sur le contenu de la narration. Tout n'a pas été dit non plus sur la demande 
du public dans ses niveaux les plus populaires. Seules les observations rassemblées 
autour des Dialogues de Grégoire le Grand par plusieurs collègues ont apporté des 
éléments de réponse. 


Notre colloque a voulu favoriser la rencontre d'historiens tous engagés dans des 
directions de recherche différentes, mais tous lecteurs de textes hagiographiques. Il a 
été un lieu d'échanges, et de discussions amicales. Que tous les participants qui en 
ont fait le succès, les auteurs des communications comme les auditeurs, en soient ici 
remerciés. 


Évelyne PATLAGEAN Pierre RICHÉ 
Directeur du Centre 


1. Voir les mises au point récentes de S. BOESCH GAJANO. Agiografia altomedioevale. 
Bologne 1976 (introduction à un choix d'articles), et de M. VAN UYTFANGHE, Les avatars 
contemporains de l'« hagiologie ». A propos d'un ouvrage récent sur saint Séverin du 
Norique, dans Francia 5, 1977, pp. 639-671. 


PREMIERE PARTIE 


La transmission des récits 


hagiographiques 


Notes sur l’organisation interne 


des légendiers latins 


Au cours de ce colloque, il sera surtout question des légendes, je voudrais 
vous parler, en guise d’introduction, des légendiers. Faute de compétence, je 
me limiterai au domaine occidental et latin, mais il est possible que certaines 
de mes réflexions puissent s’appliquer mutatis mutandis a la transmission 
des récits hagiographiques dans les langues vernaculaires. Les spécialistes 
du monde oriental nous diront dans la discussion s’ils établissent des 
paralléles avec les collections diffusées dans leur aire culturelle. 


Toute étude sur les manuscrits hagiographiques latins doit faire reference 
à trois contributions fondamentales. Les deux premières, dues a A. Poncelet 
et W.Levison, sont des introductions générales qui restent infiniment 
précieuses, bien qu’elles datent respectivement de 1910 et 1920. La troisième 
est l’ouvrage tout recent de G. Philippart — à la fois somme foisonnante de 
recherches originales et synthèse remarquablement réussie — publie dans la 
« Typologie des sources du moyen âge occidental! ». Les remarques, qui sont 
a l’origine de cette communication, sont le fruit d’une méditation sur le livre 
de Philippart. Ce sont en quelque sorte des notes de lecture destinées à 
préciser, d’abord la terminologie, ensuite l’ordonnance des différents types 
de manuscrits hagiographiques. Nous montrerons enfin par quelques 
exemples comment l’étude de la structure des collections peut élargir le 
territoire des historiens. 


Les types de manuscrits hagiographiques 


Les textes hagiographiques, qui sont généralement assez courts, ont été 
copiés dans des contextes divers. On réservera l’expression de manuscrits 
hagiographiques aux témoins dans lesquels les Vies, les passions, les inven- 
tions, les translations et les miracles apparaissent sinon de manière 
exclusive, du moins en proportion importante. La terminologie médiévale 
en ce domaine est imprécise et encore mal étudiée. Les catalogues de 
bibliothèques anciennes laissent deviner des confusions, des variantes 
régionales et des usages qui ne s’accordent guère avec les distinctions 
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subtiles des théoriciens’. Chez les auteurs modernes, on observe un certain 
flottement entre les termes de lectionnaire, légendier ou passionnaire*. Les 
définitions qui suivent s’inspirent largement des travaux de Poncelet et de 
Philippart. Elles doivent étre tenues pour provisoires et privilégient les 
aspects les plus formels, faute de recherches approfondies sur l’utilisation 
des manuscrits hagiographiques au moyen âge. 


Il convient de distinguer tout d'abord les recueils et les livrets. Le recueil 
est une collection de légendes relativement volumineuse, le livret (ou /ibellus) 
une unité codicologique indépendante réservée à un saint ou à un nombre 
infime de saints. Certains livrets circulent encore de façon isolée, mais la 
plupart des exemplaires conservés sont actuellement reliés en téte, en queue 
ou à l'intérieur des recueils*. Dans ce cas, et à supposer que la reliure soit 
ancienne, une expertise paléographique est indispensable pour savoir si c'est 
un libellus préexistant que le compilateur ou le lecteur d'une collection a 
réutilisée par économie, ou si c’est au contraire par un repentir tardif que l'on 
a transcrit à titre de supplément un morceau oublié dans le plan initial. Les 
livrets sont probablement la forme la plus ancienne de manuscrit hagiogra- 
phique’. Ils devaient être courants au moyen âge, mai$ ils sont rarement 
reconnaissables dans les catalogues médiévaux, car les recueils eux aussi 
sont réguliérement désignés par les bibliothécaires d'apres le titre de leur 
piéce initiale. 


Lorsqu' ils ne sont pas factices, les recueils hagiographiques se rangent en 
deux types principaux : les /égendiers et les lectionnaires hagiographiques. 
Les légendiers regroupent des piéces complétes ou abrégées, mais presque 
jamais tronquées?. Les lectionnaires hagiographiques contiennent des textes 
ordinairement tronqués et toujours divisés de premiére main pour les 
lectures de l'office. Ni les uns ni les autres ne sont des livres liturgiques au 
sens strict puisqu'ils sont le produit d'initiatives privees. Les lectionnaires 
hagiographiques cependant ont été conçus spécialement pour l'office de 
matines et apparaissent vers la fin du x° siècle, à une époque où les leçons, 
primitivement de longueur indéterminée, devenaient fixes dans les usages 
locaux?. Le statut des légendiers est plus complexe : les recueils anciens ont 
sans doute servi de manière polyvalente, en prive, au Chœur ou au  réfec- 
toire ; les collections postérieures, concurrencées au chœur par les léction- 
naires hagiographiques, semblent avoir été réservées, dans les monastères les 
plus riches, aux lectures de table. Lorsqu’elles existent, les indications 
marginales de leçons doivent être relevées avec soin, même si elles sont rares 
et tardives, car elles constituent le seul indice qui permette d'affirmer 
l'emploi d’un légendier à l'office de matines. 


A l’intérieur des légendiers, il est devenu habituel d'opposer les /égendiers 
proprement dits ou recueils de textes complets et les /égendiers abrégés ou 
übbreviationes dont T'exemple le plus célébre est la « Légende Dorée » de 
Jacques de Voragine. Les premiers apparaissent au vin‘ siecle, se gonflent et 
- e muaple du 1x° au xul°, se raréfient ensuite pour disparaître définiti- 

cement vers la fin du xv*. Les seconds, de format plus maniable, sont nés 
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vers 1230-1240" ; très vite ils ont concurrencé victorieusement les encom- 
brants recueils traditionne!s!!, et leur succés s'est poursuivi longtemps aprés 
l'apparition de l'imprimerie. En fait, il n'y a pas de différence fondamentale 
entre ces deux sortes de collections. Leurs modes d'organisation interne, 
comme nous le verrons bientót, sont largement superposables. La compila- 
tion de n'importe quel légendier suppose, outre un commanditaire qui 
fournit un programme, l’activité d'un éditeur qui ordonne et retouche un ou 
plusieurs modèles antérieurs". Dans les légendiers proprement dits, les 
modifications textuelles sont d'importance variable, mais elles sont parfois si 
nombreuses qu'elles correspondent à une véritable réécriture, comme dans 
Berne, Burgerbibl. 598, cité par Philippart!?. Ces /égendiers remaniés, 
parallèles aux ménologes métaphrastiques, ouvrent la voie aux légendiers 
abrégés!^. Les abréviateurs sont simplement des compilateurs qui modifient 
leurs modèles plus radicalement que leurs devanciers ©. 


Si l’on essaie de replacer les collections hagiographiques dans leur 
contexte culturel, le passage d'une forme à l'autre correspond schémati- 
quement à l'évolution suivante. Les légendiers proprement dits étaient liés 
aux scriptoria monastiques et conçus pour une vie religieuse vécue dans la ` 
stabilité ; sauf chez les cisterciens, il en existe rarement plusieurs collections 
identi questo, Les légendiers abrégés sont l’adaptation de ce type ancien a des 
réalités nouvelles (d’où leur nom fréquent au moyen âge de Passionale 
novum ou de Legenda nova), dans un monde ou la production du livre 
connait une véritable revolution. L’essor des abbreviationes est lié pour une 
part a celui des ordres mendiants et aux besoins des prédicateurs ; leur 
multiplication serait inexplicable sans l’existence d’ateliers non-monastiques 
travaillant pour une clientèle extérieure". 


En dépit de leur succès qui doit révéler une certaine adéquation au milieu 
qui les a vu naitre, les abbreviationes n’ont guère retenu l'attention des 
historiens modernes. Il n’en existe même pas d’inventaire exhaustif. Les 
listes de Poncelet et de Philippart ne mentionnent pas par exemple les trois 
articles qui suivent : 


1. Newcastle, Univ. Libr., 7, milieu du xm‘ s.!? 

Compilation anonyme qui associe deux séries de légendes classées dans 
l'ordre du calendrier ; c'est un digest d’une collection traditionnelle bien 
attestée en Flandre, Hainaut et Artois, et connue depuis Levison sous le nom 
de « Légendier Flamand!” ». 


2. Londres, Brit. Libr., Add. 41070, fin xi‘ s.?° 


Ce légendier, disposé dans l’ordre alphabétique des saints, a pour auteur 
un polygraphe franciscain assez connu, Juan Gil de Zamora”. Il fut extrait, 
à l’usage des prédicateurs, d’une encyclopédie beaucoup plus ample dont 
nous n’avons plus que des fragments??. 


3. Vatican, Vat. lat. 9209, f. 51"-154" (ol. 96*-199"), a. 1484%. 


Recueil de vies monastiques attribué à l’archevêque dominicain Antonin 
de Florence ( t 1459) et présenté dans l’ordte chronologique? 
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Légendiers et lectionnaires hagiographiques n’etaient pas les seuls recueils 
qui étaient employés dans les monastères pour la lecture publique. Le 
martyrologe se lisait depuis au moins la fin du vi‘ siècle au chapitre durant 
l'office de prime. Homélies et sermons d'époque patristique et carolin- 
gienne étaient regroupés dans des lectionnaires homilétiques ou des home- 
liaires qui servaient aussi bien au chœur qu’au chapitre et au réfectoire?$. 
Cette parenté d'emploi devait naturellement amener la création de volumes 
mixtes. 


La fusion des lectionnaires hagiographiques et homilétiques a donné 
naissance aux /ectionnaires de l'office, celle de l’homéliaire et du légendier à 
l'homéliaire-légendier. Hagiographie et homilétique se trouvent associées 
dans les manuscrits en proportions extrêmement variables. Il serait préfe- 
rable de réserver les termes de lectionnaire de l'office et d’homéliaire- 
legendier aux cas ou l'une et l'autre des composantes sont représentées de 
manière équilibrée??. Ces deux recueils mixtes sont entre eux dans le méme 
rapport que le lectionnaire hagiographique et le légendier. Mais alors que les 
homeliaires-legendiers sont moins nombreux que les formes pures, le lec- 
tionnaire de l'office s'est substitué presque partout à ses deux modèles. 
Plusieurs légendiers abrégés accordent une certaine place au temporal, aux 
fétes du Christ et de la Vierge, mais la domination du sanctoral y reste trop 
écrasante pour qu'il soit nécessaire de parler d’homéliaires-légendiers 
abrégés?*. 

Le rapprochement du légendier et du martyrologe est à l'origine d'une 
forme hybride que nous proposons d'appeler /égendier-martyrologe. 
L'existence de légendiers-martyrologes a été signalée incidemment par 
H. Quentin des 1908, mais n'a guére suscité depuis l’intérêt des spécia- 
listes??. Cette forme qui associait les lectures de prime à celles de matines 
n'a pas connu le méme succés que le regroupement plus logique : martyro- 
loge + regle + nécrologe (ou obituaire). Les exemples conservés peuvent étre 
classés d'un point de vue formel en deux types distincts : 


1. Les légendes sont insérées a la fin de chaque mois. 


Cette disposition est attestée dans un recueil de la fin du x* siècle : Paris, 
B. N., lat. 17625-17626, provenant de Saint-Corneille de Compiègne”. 
Entre le martyrologe mensuel et les légendes est intercalé un calendrier. Le 
premier tome couvre le mois de janvier, le second la fin de février et la 
totalite de mars. Le reste de la collection a malheureusement disparu. 


Le calendrier mentionne de premiére main au 14 mars l'Obitus Mathildis reginae 
( f 968) : le recueil est donc postérieur à cette date. L'origine du manuscrit est 
inconnue ; la présence d'une légende de S. Vodoalus à la fin de février oriente 
toutefois les recherches vers la région de Soissons?!. La collection appartenait des le 
xis. a Saint-Corneille comme le prouve une note additionnelle du premier 
volume??. 

Le martyrologe de janvier est conforme à la première recension d’Usuard??. 
L'addition du 1*' janvier : Depositio Floduini diaconi fournira peut-étre une clef 
pour préciser l'origine du volume. Le martyrologe de mars correspond quand à lui 
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au texte de la seconde famille d'Adon. Ce changement de modèle est étrange. car les 
deux tomes appartiennent indubitablement à la méme série. 

Le légendier est précédé d'un court prologue : Parum vobis dicturi sumus quanta 
dominus noster Iesus Christus in servis suis operari dignatus est mirabilia. Qui cum 
legerit vel legentem audierit tamquam bonus christianus aurem accommodet vel 
sensum apponat et sollicitum et spiritualem habeat intellectum. Quia cui parva non 
sufficiunt plura prodesse non possunt. Etiam plura de servis Dei oportet credere 
quam possit lectio humana monstrare**. Il est caractérisé par la présence de 
plusieurs saints africains : Saturninus et soc. (BHL 7492), Montanus et Lucius 
(BHL 6009), Donatus (BHL 2303 b). qui n'ont jamais apparemment été célébrés 
dans la liturgie. Le modele de ce légendier-martyrologe ne peut être antérieur à la fin 
du IX* s., étant donné la présence d'Usuard et de la recension auxerroise d'Adon. 


2. Les légendes sont intercalées à leur date habituelle après le texte 
quotidien du martyrologe. 


C'est la disposition de Vatican, Reg. lat. 537, xit* s. (fragments d’aoùt et 
septembre), et de Paris, B. N., lat. 5280, xir s., originaire de la région de 
Chartres (noél-juillet). Dans les deux cas, le texte du martyrologe reproduit, 
d’après dom Quentin, celui de la seconde famille d'Adon? "is, 


Parmi les légendiers abrégés, le Sanctilogium de Gui de Chátres pourrait 
étre défini comme un légendier-martyrologe, car ses douze premiers livres 
commentent les notices d'Usuard à l'aide de courts récits hagiographiques 
empruntés à diverses sources?$. Le texte du martyrologe n'est plus transcrit 
ici mois par mois ou jour par jour comme dans les exemples précedents ; 
c'est à la fin de chaque éloge que sont insérées les légendes abrégées. Le 
compilateur du XIv*s. retrouve ainsi les méthodes des rédacteurs carolin- 
giens de martyrologes historiques. Le Sanctilogium est finalement assez 
proche d'un martyrologe comme celui d'Adon. 


La structure des recueils hagiographiques 


Les lectionnaires (de l'office ou hagiographiques) ont un sanctoral calqué 
sur les nécessités liturgiques du lieu pour lequel ils sont transcrits ; chaque 
piéce y est naturellement classée dans l'ordre du calendrier. Légendiers- 
martyrologes et homéliaires-légendiers célèbrent des saints plus variés, mais 
sont également organisés per circulum anni à la facon des homéliaires et des 
so Les légendiers connaissent en revanche des structures fort - 

Iverses. Hid 


Le P. Poncelet, en se fondant sur le contenu, opposait deux. sortes. de - 
collections : les légendiers locaux, et les légendiers universels’ Cette 
distinction, qui n'est pas sans valeur, a le tort de privilégier l'organisation 
spatiale par rapport à tous les autres types d'organisation possibles. 
G. Philippart préfére distinguer les légendiers à classement strict (c'est-à-dire 
alphabétique ou per circulum anni) et ceux qui sont ordonnés en séries 
spécialisées (apôtres, docteurs, saints locaux, etc}. Une telle répartition est 
commode comme procédé d'exposition, mais elle améne une certaine confu- 
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sion, parce qu'elle met sur le même plan des réalités différentes et oppose 
deux types de recueils qui ne sont pas inconciliables. La seconde classe de 
Philippart regroupe en effet les modestes légendiers locaux de Poncelet et 
d'énormes légendiers universels qui distribuent en tomes séparés les martyrs 
et les confesseurs. D'autre part les collections qui sont classées de maniere 
stricte peuvent étre ordonnées également en séries spécialisées. Que faire 
enfin des nombreux manuscrits dont le classement n'est ni strict ni specia- 
lise RIT 


- La classification que nous proposons ici essaie de tenir compte à la fois 
des travaux de Poncelet et de Philippart. Nous aborderons d'abord les 
problémes afférents à l'organisation d'ensemble, ensuite ceux qui touchent 
au classement individuel des pieces. 


Au niveau de l'organisation d'ensemble, il convient d'opposer légendiers 
généraux et légendiers spécialisés. 


Les légendiers spécialisés sont réservés à un groupe de saints qui 
présentent en commun certaines particularités. . Les recueils /ocaux 
regroupent des élus qui appartiennent à une méme lipsanothéque?’, qui sont 
les patrons d'un méme monastere, qui sont vénérés dans un lieu, une région, 
une nation, ou encore dans une famille religieuse*®. Ils sont conçus à l'usage 
d'un miliéu donné et trouvent leur unité dans une particularité externe 
d'ordre spatial, qui n'est pas toujours immédiatement perceptible. Les 
recueils catégoriels sont consacrés à une catégorie de saints et à une seule 
(apôtres ou martyrs ou confesseurs ou saintes femmes, papes ou évêques ou 
moines, etc.)*!. Ils s’expliquent par une tendance trés ancienne à quantifier les 
mérites et les récompenses, qui amenait à isoler les apôtres et les saintes 
femmes et à privilégier les martyrs par rapport aux confesseurs. Leur unité 
est interne puisqu'elle provient du type de sainteté selon lequel les person- 
nages commémorés ont été honorés dans les communautés chrétiennes. 
Quelques manuscrits, comme l'a montré G. Philippart, rassemblent dans une 
méme vénération les quatre docteurs de l'Église latine : Augustin, Jéróme, 
Grégoire et Ambroise“. D'autres paraissent rapprocher les trois grands 
diacres du temps des persécutions : Étienne, Vincent et Laurent*?. Le terme 
de passionnaire, qui dans l'usage médieval et moderne est synonyme de 
légendier, pourrait étre réservé aux recueils catégoriels de martyrs. 


Les légendiers généraux regroupent des saints de toute provenance et de 
toute espéce. Les plus nombreux ne font aucune distinction entre les diverses 
catégories d'élus et peuvent étre considérés comme atypiques. Certains au 
contraire introduisent une répartition par catégories et seront désignés SOUS 
le*nom de systématiques. Ces derniers méritent de nous retenir. plus 
longuement, parce qu'ils ont été relativement négligés jusqu'à aujourd'hui. 


Les légendiers systématiques sont des recueils généraux qui associent en 
séries homogenes plusieurs légendiers categoriels. Leur structure correspond 
à celle des litanies ou des listes de reliques et procede d'une conception 
hiérarchisée du monde des élus, parallele à celui des anges. La forme la plus 
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évoluée — et semble-t-il la plus courante — est quadripartite : apôtres + mar- 
tyrs + confesseurs + saintes femmes. Elle est attestée des le x1° siecle**, mais 
se développe surtout aux XII® et xmI° en France du Nord et dans les vallées 
de la Meuse et de la Moselle. On la rencontre par exemple à Bonnefon- 
taine45, Belval*®, Saint-Laurent de Liège‘? et Saint-Thomas an der Kyll®. 
L'un des exemples les plus remarquables est le légendier du chapitre de 
Saint-Omer, dans lequel par un raffinement supplémentaire la vierge Marie 
précéde la cohorte des saintes femmes tandis que les docteurs de l'Église sont 
placés en tête des confesseurs^. 


La division martyrs/confesseurs mise en avant par Philippart est en réalité assez 
rare. Si l'on étudie de près les 16 exemplaires qu'il mentionne sous cette rubrique, on 
s'apergoit presque toujours que les sections réservées aux martyrs comme celles qui 
sont consacrées aux confesseurs ne comportent ni apótres ni saintes femmes??, C'est 
le cas par exemple de Chalons-sur-Marne, 70, qui contient 18 vies de saints 
hommes. Sur un total d'environ 70 martyrs, le passionnaire Rouen, 7379 (U 42), 
accueille seulement 2 ou 3 femmes et aucun apótre. Vienne, 420, sépare nettement 
les confesseurs et les vierges ; Paris, B. N., /at. 11750, les apotres et les confesseurs, 
et l'on peut soupçonner que ces deux manuscrits, datés respectivement du viri*-1Ix* et 
du xI° s., appartenaient primitivement à des séries quadripartites. Le seul exemple 
assuré d'une forme bipartite, distinguant rigoureusement les vies et les passions, est 
un légendier tardif provenant de Toulouse?!. 


La méme remarque peut s'appliquer à la répartition hommes/femmes, mentionnée 
en second lieu dans la classification de Philippart??. L'existence de volumes (ou de 
sections) réservés aux saintes femmes est bien attestée. Mais dans combien de cas 
celles-ci s’opposent-elles à un ensemble unique mêlant apôtres, martyrs et confes- 
seurs ? Nous n'avons repéré aucun exemple sür d'une telle pratique. Il existe, il est 
vrai, un type tripartite : apôtres + saints hommes + saintes femmes, dans lequel les 
sections confesseurs et martyrs sont restées confondues“. Il parait toutefois plus 
rare que la forme quadripartite évoquée plus haut. 


A l'intérieur des légendiers, qu'ils soient généraux ou spécialisés, le 
classement individuel des textes s'est fait suivant diverses modalités. Nous 
avons relevé quatre cas principaux : i i 

— ordre alphabétique des saints ; 

— ordre hiérarchique (papes, évêques, prêtres...) ; 

— Ordre du calendrier liturgique (ou per circulum anni) ; 

— ordre chronologique (ou présentation historique des faits). 


Les recueils catégoriels d’apôtres présentent un mode supplémentaire de 
classement, a savoir l'ordre du canon de la messe5‘. Enfin, comme les 
Compilateurs insèrent souvent les pièces au fur et à mesure qu’elles leur 
on il faut prévoir encore une dernière possibilité : l’absence 

ordre. 


L’ordre hiérarchique est rarissime et archaïque. Il est attesté à la fin du 
vin* siècle dans le codex Monacensis latinus 4554, qui est l'un des plus 
anciens passionnaires connus. Ce recueil catégoriel fournit successivement 
des passions d'apótres, de papes, d'évéques, de saints hommes et de saintes 
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femmes. Son modèle, qui peut être restitué grâce à la table initiale, avait une 
structure légèrement différente : aux évêques succédait une passion de prêtre, 
puis venaient les autres martyrs sans distinction de sexe. Le classement 
hiérarchique est une manifestation de cette tendance a compartimenter les 
saints, qui a donné naissance par ailleurs aux légendiers catégoriels et 
systematiques. 


Les ordres alphabétiques et chronologiques sont tardifs et concernent 
surtout les légendiers abrégés. L'un et l’autre apparaissent dans la deuxième 
moitié du xmi° siècle, le premier avec le recueil de Juan Gil de Zamora‘, le 
second avec l’énorme compilation systématique de Bernardo de 
Brihuega?95, Au xiv‘, l'ordre chronologique n'est employé par Gui de 
Chátres que comme un pis-aller, et seulement pour les saints qui etaient 
absents du martyrologe d'Usuard ; l'auteur du Sanctilogium a repris dans ce 
supplément la présentation de sa source principale : le Speculum Historiale 
de Vincent de Beauvais. Il faut attendre l'ouvrage d'Antonin de Florence au 
milieu du xv* siècle pour voir l'arrangement historique appliqué de nouveau 
à l'ensemble d'un légendier. Ces deux types de classements, si marginaux 
qu'ils puissent sembler, révelent indirectement l'apparition d'attitudes nou- 
velles à l'égard des textes hagiographiques*’. 


Les deux dernières possibilités se partagent la grande majorite des légen- 
diers latins. L'absence d'ordre individuel est plus fréquente dans les recueils 
locaux, catégoriels ou systématiques qui connaissent une organisation 
d'ensemble assez élaborée, alors que les légendiers atypiques sont d'ordi- 
naire classes per circulum anni; mais il serait facile de multiplier les 
exceptions à cette regle générale. Le classement d'un volume selon le 
calendrier n'implique pas son utilisation liturgique à l'office, comme on l'a 
parfois affirmé‘. D'autre part, lorsque plusieurs saints sont commémoreés le 
méme jour, l'ordre de leurs légendes est laissé au libre choix des compila- 
teurs ; il faudrait se livrer à une enquéte approfondie (et fastidieuse) pour 
savoir si dans ce cas précis l'on cherchait à se conformer aux séquences des 
martyrologes. 


En combinant ce qui a été dit de l'organisation d'ensemble et du classe- 
ment individuel des textes, on obtient la grille suivante, qui permet de traiter 
aussi bien les légendiers proprement dits que les légendiers abrégés : 
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organisation 
d'ensemble| Légendiers spécialisés Légendiers généraux 


classe- l oe l 
ment indivi- Locaux Catégoriels | Systématiques Atypiques 


duel des pièces 







alabsence d’ordre 


blordre liturgique 


clordre non liturgique 
(alphabétique, chrono- 
i hiérarchique, 


Le recueil de Saint-Omer évoqué plus haut serait à placer en a 3 ; le Liber 
de natalitiis, étudié récemment par H. Rochais, en b 45; la collection 
alphabétique intitulée Liber notitiae sanctorum Mediolani en c1; le 
Speculum Sanctorale de Bernard Gui en b 3 ; la somme hagiographique de 
Bernardo de Brihuega en c 3??*5, Si cette grille était appliquée à tous les 
légendiers conservés dans une grande bibliothéque, les cases en seraient trés 
inégalement remplies à la fin de l'expérience. Les légendiers les plus communs 
sont les recueils atypiques ordonnés d’après le calendrier (b 4), qui peuvent 
étre classés secondairement en fonction de la période liturgique couverte ou 
du départ de leur circulus anni. 


Notre grille est loin d’être parfaite, car la réalité est extrémement complexe. Voici 
les principales difficultés que nous avons rencontrées dans notre effort de schémati- 
sation. 


l. La frontiére entre a et b n'est pas une cloison étanche. 


. On constate souvent à l'intérieur d'un méme volume, ou bien d'un tome à l'autre 
à l'intérieur d'une méme collection, le passage d'un ordre liturgique strict au 
désordre le plus complet. Les parties qui échappent ainsi au calendrier constituent 
des suppléments au reste de la collection qui sont quelquefois l'indice de remanie- 
ments™, 


2. Il est parfois difficile de distinguer entre 3 et 4. 


Certains légendiers généraux associent en effet des tomes atypiques, disposés per 
circulum anni, et des tomes réservés aux apôtres ou aux moines (Vitae Patrum)®!. 
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3. La limite entre les legendiers catégoriels et systématiques est également 

incertaine. 

Un recueil d’apôtres ou de saintes femmes aujourd’hui isolé peut ou non avoir été 
conçu comme élément d'un ensemble. Un passionnaire n'est pas nécessairement 
jumelé à un recueil complémentaire de confesseurs, étant donné que ces derniers se 
sont introduits progressivement dans les légendiers. Un volume en revanche qui 
réunit en sections séparées confesseurs et vierges. ou apôtres et saintes femmes. ou 
encore apôtres et confesseurs. parait impliquer l'existence d'une collection systé- 
matique. 


Quelques suggestions de recherches. 


Puisque la réalité se plie mal aux cadres de la logique, pourquoi vouloir 
l'enfermer à tout prix dans des schémas et des définitions ? La terminologie 
et la typologie n'ont pas leur fin en soi. Il est donc legitime de se demander 
en quoi ces réflexions sur la structure des collections peuvent étre utiles aux 
philologues et aux historiens. 


Les éditeurs qui cherchent à classer les différents états d'un texte hagio- 
graphique seront sensibles au degré d'organisation des témoins qu'ils 
retiennent. Une piéce transmise par un livret ou par un recueil en désordre a 
plus de chances de représenter une tradition ancienne et pure qu'un 
exemplaire inséré dans une collection rigoureusement ordonnée. Le compi- 
lateur qui intervient le plus au niveau de l'organisation interne est aussi 
celui qui abrége les pièces trop longues, interpole les textes jugés incomplets, 
rénove les styles et harmonise les doxologies. Il ne viendrait à personne 
l'idée de préférer la recension d'un Barthelemy de Trente ou d'un Jacques de 
Voragine à la forme complete qui circulait dans les recueils antérieurs. Mais 
les légendiers abrégés ne constituent qu'un cas extréme d'une realité de 
portée plus générale. Le contenu des grandes collections ‘cisterciennes 
comme le Liber de natalitiis ou le « Légendier Flamand » peut étre a priori 
affecté d'un coefficient négatif ° Le caractère mouvant des textes hagio- 
graphiques est la conséquence de remaniements innombrables pratiqués 
moins par les copistes que par les éditeurs de légendiers. 


Les historiens des bibliothèques rechercheront surtout les traces de 
complémentarité pour reconstituer les collections qui sont aujourd'hui 
démembrées. L'opération est aisée lorsqu'il s'agit de légendiers per circulum 
anni, car l'examen du cycle liturgique permet de restituer aussitót le contenu 
des parties manquantes®. Elle est plus difficile pour les légendiers catégo- 
riels, parce qu'on ne voit pas toujours clairement si le compilateur les a 
concus comme portions d'une collection systématique. Deux exemples ser- 
viront a illustrer notre propos. 


Le Bruxellensis 14924-34, qui date de la fin du x1‘ siècle, provient de Saint-Pierre 
de Lobbes. Il commémore la Trinité, la vierge Marie, les apôtres, saint Nicolas et un 
groupe de saintes femmes. Dans la section des apôtres, on remarque l'absence de 
Pierre, Paul et André. Un catalogue nouvellement découvert de l’ancienne biblio- 
thèque de Lobbes mentionne ce recueil entre deux autres manuscrits hagiogra- 
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phiques qui n'ont pas été retrouvés : d'une part un passionnaire pur, d'autre part un 
livret consacré à Pierre, Paul et André®. A l'intérieur de cette courte série, aucune 
légende ne fait double emploi. S'il n'est pas sur que les trois manuscrits aient été 
transcrits à la méme époque, on peut supposer avec assez de vraisemblance qu'ils 
ont été conçus les uns en fonction des autres. Une étude attentive du Bruxellensis 
permettait de soupçonner au moins l'existence d'un livret complémentaire réservé 
aux apôtres manquants. 


Les cisterciens de Sainte-Marie d’Himmerod au diocèse de Trèves possédaient un 
légendier systématique remontant à la fin du xir* siècle. Aprés les troubles révolu- 
tionnaires, ce recueil passa dans la collection d'un bibliophile célèbre : Joseph 
Goerres®®. Lorsqu'en 1902 la Bibliotheca Goerresiana fut dispersée dans une vente 
publique, le légendier fut démembré entre Londres et Paris. Le premier tome : Paris, 
B. N., n. acq. lat. 1836, fournit le titre general de la collection : /ncipit liber 
passionalis intitulatus de sanctorum gestis et martiriis ; il comporte les sections 
consacrées aux confesseurs et aux saintes femmes". Le second volume : Londres, 
Brit. Lib., Add. 36737, est un passionnaire réservé aux saints hommes, à tel point 
que dans les Gesta de Nérée et Achillée, les chapitres concernant les saintes Pétro- 
nille et Domitille n'ont pas été reproduits®*. Les deux manuscrits portent toujours 
l'ex-libris d’Himmerod, et leur réunion ne fait donc pas difficulté®. Ce qui nous 
intéresse ici sur le plan méthodologique, c'est que les deux recueils pouvaient étre 
rapprochés, indépendamment de toute marque d'appartenance : le manuscrit de 
Paris contient en effet, au milieu de la série des saintes femmes, les paragraphes de 
la Passio Nerei et Achillei omis par le volume de Londres. 

La présence à Himmerod, dans la collection primitive, d'un troisiéme tome réservé 
aux apôtres est démontrable de manière indirecte. Le légendier systématique qui 
appartenait jadis aux cisterciennes de Saint- Thomas an der Kyll, soumises à l'abbaye 
d'Himmerod, est partiellement conservé à la Bibliotheque Universitaire de Mons, 
sous la cote 26/210, t. I et II (xm* s.)?. Il s'ouvre lui aussi sur les mots : /ncipit 
liber passionalis intytulatus de sanctorum gestis et martyriis, et la série des saintes 
femmes y est identique à celle de Paris, n. acq. lat. 1836. Or contrairement à la 
collection précédente, celle de Mons possède toujours la section des apôtres. Il faut 
donc supposer pour le légendier d'Himmerod une forme quadripartite : apôtres + 
martyrs + confesseurs + saintes femmes. Une expertise codicologique des recueils 
d’apotres dont nous ignorons la provenance permettrait peut-étre de récupérer le 
volume égaré. 


Les legendiers spécialisés mériteraient d'attirer l'attention des historiens 
de la spiritualité. Les recueils locaux isolent un certain nombre de saints 
dont on recherche le « patronage ». Ou et quand apparaissent-ils ? Comment 
expliquer leur succès dans les iles Britanniques ? Sont-ils liés ailleurs à des 
monastéres ruraux ou à des cultes urbains ? Pourquoi se multiplient-ils au 
XV* siècle en innombrables suppléments à la Légende Dorée”! ? Autant de 
questions auxquelles il est actuellement impossible de répondre faute 
d'inventaires exhaustifs. Les recueils catégoriels ne sont pas moins intéres- 
Sants, qui proposent à la dévotion personnelle des « modeles » de sainteté. 
Les légendiers d'apótres existaient en grand nombre bien avant les efforts de 
conversion à une vita vere apostolica. Les volumes de Vitae Patrum en 
revanche doivent une partie de leur succes à Teur caractère de « Miroir » 
pour les moines. Monachus es? ... Meditare regulam, vitas sanctorum 
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patrum crebrius relege, in his te quasi in quodam speculo conspice, et vitam 
tuam ad illorum compone"?. Les légendiers de saintes femmes qui n’appar- 
tiennent pas à des collections systématiques devraient être examinés cas par 
cas afin que l’on tente de déterminer lesquels ont servi dans des monastères 
féminins. C’est ainsi qu’un recueil, écrit vers 1425-1430 et appartenant aux 
Archives de l’archevêché à Malines, porte encore l’ex-libris : Pertinet curti 
Beghinarum de Herentals? ; le choix des légendes retenues: Christina 
mirabilis, Elisabeth monialis in Erkenrode, Maria Oigniacensis, Liutgardis, 
Amalberga et Dympna, — qui est du reste autant local que catégoriel — 
reflète évidemment la spiritualité des Béguines. Les miroirs des laïcs sont à 
rechercher plutót dans les recueils vernaculaires, mais il n'est pas impossible 
qu’il en ait existé également en langue latine. On peut se demander pour qui 
fut transcrit au XII* s. le petit recueil Dijon, B. M., 660, qui réunit les vies de 
deux grands aristocrates : Géraud d'Aurillac et Guillaume de Gellone?*, 
Lorsque le clerc Geroldus s'adressait à l'entourage d'Hugues d'Avranches, il 
adaptait à son public ses références hagiographiques : /mitanda sanctorum 
militum tirocinia ubertim coacervabat. Luculenter enim enarrabat conflictus 
Demetrii et Georgii, Theodori et Sebastiani, Mauricii ducis et Thebeae 
legionis et Eustachii precelsi magistri militum cum sociis suis, qui per 
martirium coronari meruerunt in coelis. Addebat etiam de sancto athleta 
Guillelmo qui post longam militiam abrenunciavit seculo et sub monachili 
regula gloriose militavit domino'*. On aimerait retrouver un recueil fabriqué 
sur ce modele. L'anecdote illustre en tout cas le róle des saints militaires 
comme modèle de chevalerie. 


L'apparition à l'intérieur des légendiers de classements alphabétiques et 
chronologiques révèle à l’historien des mentalites l'émergence de nouvelles 
fonctions de l'hagiographie. Le recueil organisé selon le calendrier était 
devenu peu à peu le livre des fétes, que l'on lisait tout particuliérement à 
table, c'est-à-dire à un moment de repos. Par leur caractére répétitif, ces 
collections de « récits utiles à l'àme » s'apparentaient aux recueils de contes 
et de fables. A partir du xml‘ s., elles etaient trop tournées vers le passé pour 
s'enrichir des biographies spirituelles écrites par les hagiographes contem- 
porains?6, Cette forme per circulum anni, qui avait connu ses plus grands et 
ultimes développements en Belgique et dans la région rhénane, s'est imposée 
à Surius et aux-Bollandistes. Un mémoire inédit, destiné à démontrer que les 
Acta Sanctorum étaient magis apta ut super mensam in refectorio publice 
praelegantur (Bruxelles, Bibl. Boll. 788), illustre bien le poids de la 
tradition. Les classements non-liturgiques transforment le légendier en 
instrument. La présentation chronologique insere l'hagiographie — le plus 
souvent en compagnie d'autres sources — dans la trame d'une histoire 
ecclésiastique à visée apologétique. Le recueil d'Antonin de Florence, qui 
oppose le monachisme contemporain à celui des fondateurs d'ordre a des 
intentions polémiques tres nettes : Sed omnes religiones supradicte ita hodie 
relaxate sunt et tepefacte exceptis reformatis ut apte illud dici possit Ieremie 
Quomodo obscuratum est aurum?..?? Les Acta Sanctorum Ordinis S. Bene- 
dicti, publiées par les Mauristes entre 1668 et 1701 à la gloire de leur ordre, 
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s'inscrivent dans cette tradition historiographique et servent en quelque sorte 
de prolégoménes à l’entreprise plus large des Annales Ordinis S. Benedicti 
(1703-1739). Quant au classement alphabétique. il annonce la présentation 
de nos modernes dictionnaires des saints. Il est significatif qu'il apparaisse 
pour la premiere fois chez un auteur d'encyclopédies : Juan Gil de Zamora, 
et qu'il soit adopté dans le dernier des légendiers proprement dits : le Sanc- 
tuarium de Boninus Mombritius?*. L'influence de ce type de classement est 
beaucoup plus grande qu'on ne l'a cru généralement. A partir du xiv° s. en 
effet, beaucoup de collections per circulum anni, y compris l'omniprésente 
Légende Dorée, se dotent de tables alphabétiques", ce qui prouve que 
l'ordre du calendrier ne répondait plus qu'imparfaitement aux besoins des 
utilisateurs. Les légendiers deviennent des instruments de travail, à 
mi-chemin entre les encyclopédies et les répertoires d’exempla. Un recueil 
comme Avignon, B. M. 1358 (xvi‘ s.), qui intercale dans une série alphabé- 
tique unique des vies de saints et des réalités morales comme benivolentia et 
contritio, montre combien l'hagiographie est devenue l'auxiliaire de la 
prédication. 


La typologie des manuscrits hagiographiques, ainsi que l’a excellemment 
illustré G. Philippart, ouvre bien d’autres possibilités d’enquêtes. L’étude 
minutieuse d’un livre comme le légendier permettrait d’éclairer d’un jour 
neuf le rôle socio-culturel des légendes, le sens critique des compilateurs?!, 
l'évolution des goüts du public et méme la production du livre en général. 
Ces quelques réflexions sur l'organisation interne des collections latines 
n'avaient pas la prétention d'épuiser le sujet. Elles cherchaient simplement à 
esquisser un tableau d'ensemble et à proposer à tous ceux qui s'intéressent à 


l'hagiographie de nouvelles pistes de recherches. 
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NOTES 


f 

J 1. A. PONCELET, Le légendier de Pierre Calo, dans Analecta Bollandiana, 29 (1910), 
p. 5-116; W. LEVISON, Conspectus codicum hagiographicorum, dans M. G., Script. rer. 
merov., t.7, Hanovre-Leipzig, 1920, p. 529-706 ; G. PHILIPPART, Les légendiers latins et 
autres manuscrits hagiographiques, Turnhout, 1977. Ces trois publications seront citées 
désormais sous le nom de leur auteur. 


2. Nous laisserons de côté les recueils de miracles qui sont l’objet de la communication de 
M. Heinzelmann. 


3. PHILIPPART, p. 21, n. 1 ; p. 23, n. 13 ; p. 86, etc. 


4. Des incertitudes analogues s'observent en grec : «f. J. NORET, Ménologes, synaxaires, 
menees : essai de clarification d'une terminologie, dans Anal. Boll., 86 (1968), p. 21-24. 
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5. Sur cette utilisation, bonne présentation des problèmes chez PHILIPPART, p. 112-121 ; 
une étude déjà ancienne de H. MORETUS, De l'usage des légendiers au moyen âge, a été 
publiée récemment par H. ROCHAIS, dans Liber de natalitiis et autres légendiers du moyen 
áge, Rochefort, 1975, t. 2, p. 151-155. Mais le point de départ pour toute recherche ultérieure 
est désormais l'article de B. DE GAIFFIER, A propos des légendiers latins, dans Anal. Boll., 
97 (1979), p. 57-68. L'utilisation des légendiers pour les lectures ad collationem est peut-étre 
moins rare que ne le croit G. Philippart (p. 116-117) : nous en avons repéré des traces expli- 
cites — mais surtout en marge de sermons — dans les manuscrits de Paris, B. N., lat. 3801, 
5346, 5584, 12259, 12610, 12617, 17629, n. acq. lat. 760. 


6. PHILIPPART, p. 99-101. La bibliographie sur les /ibelli hagiographiques est donnée par 
B. DE GAIFFIER, dans Anal. Boll., 87 (1969), p. 338, n. 2. Depuis lors, un livret sur Marie- 
Madeleine a été édité par V. SAXER, Le dossier vézelien de Marie-Madeleine, Invention et 
translation des reliques en 1265-1267, Bruxelles, 1975 (— Subsidia Hagiographica, 57). 
A.-C. Fraéys de Veubeke étudiera en détail, dans un article destiné aux Mélanges Masai, un 
manuscrit de Leyde consacré aux martyrs de la légion thébaine. Le terme médiéval de 
libellus a naturellement une valeur générale, mais il est bien attesté au sens étroit de livret 
hagiographique : cf. par exemple É. PELLEGRIN, dans Bulletin d'information de l'Institut de 
recherche et d'histoire des textes, 12 (1963), p. 11 et 13 ; Reims, B. M., 1410, f. VI, etc. 


7. De méme les /ibelli missarum semblent avoir précédé les sacramentaires, comme le 
rappelle B. DE GAIFFIER, dans Études critiques d'hagiographie et d'iconologie, Bruxelles, 1967, 
p. 66, n. 5 (= Subs. Hag., 43). 


8. On obtiendra une bibliographie à peu pres complète sur les légendiers en combinant les 
listes de ROCHAIS, Liber de natalitiis..., t. 2, p. 129-149 et 173 (complétée dans Revue 
d'Histoire des Textes, 6, 1976, p. 192-193) et de PHILIPPART, p. 122-128. Voici quelques 
références supplémentaires, glanées au hasard de nos lectures : T. FOFFANO, La biblioteca 
Negri da Oleggio : una preziosa raccolta di storia lombarda, dans Aevum, 48 (1974), 
p.570-575  (légendier de Milan, Univ. Catholique); J.HEFNER,  Würzburger 
Legendarfragmente aus dem 11. Jahrhundert, dans Historisches Jahrbuch, 31 (1910), 
p. 56-65 ; R. KADE, Beschreibung eines Legendar, dans Neues Archiv, 8 (1883), p. 365-367 
(collection privée de Leipzig) ; P. LEHMANN, Fragmente, dans Abhandlungen der Bay. Akad. 
der Wissenschaften, Philosophische-historische Abteilung, N. F., Heft 23 (1944), p. 27-28 
(table d'un recueil des environs de Würzburg) ; F. MARTIN, Eine neu aufgefundene Admonter 
Handschrift, dans Neues Archiv, 41 (1917), p. 267-282 ; L. DELISLE, Notices sur les manus- 
crits disparus de la bibliothèque de Tours pendant la première moitié du XIX* s., dans 
Notices et extraits des manuscrits de la bibliothèque nationale..., 31/1, Paris, 1884, 
p. 248-249 (description d'un légendier perdu de Marmoutier). 


9. Ils sont décrits sommairement, voire négligés dans les catalogues spécialisés publiés par 
les Bollandistes. 


10. PONCELET, p.14 ; RocHais, Liber de natalitiis..., p. 6-10 ; PHILIPPART, p. 46-48, 
123-124. 


11. Méme pour les lectures de table : cf. PHILIPPART, p. 46, n. 56. Un catalogue hollandais 
de la fin du xv* siècle place la Légende Dorée parmi les Libri refectorales : cf. P. F. J. OB- 
BEMA, dans Quaerendo, 4 (1974), p. 225-226. 


12. PHILIPPART (p. 57-62) résume parfaitement cette activité de l'éditeur. 
13. Ip., p. 89-91. 


14. Les abbreviationes ont un correspondant approximatif dans le « Ménologe impérial » 
du xi* s. : cf. Anal. Boll., 57 (1939), p. 225-236 ; ibid., 96 (1978), p. 367-381. 


15. Par leurs méthodes, ils sont beaucoup plus proches des éditeurs de légendiers que des 
auteurs de cycles hagiographiques comme Grégoire de Tours ou Euloge de Cordoue 
(contrairement à ce que dit PONCELET, p. 10). 
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16. Les collections qui nous sont parvenues en plusieurs exemplaires identiques ou 
apparentés sont repérables à l'aide de LEVISON, p. 530-550 (à compléter par PHILIPPART, 


p. 102, n. 186). 


17. La Légende Dorée a été multipliée par le procédé de la Pecia : cf. J. DESTREZ, La 
Pecia dans les manuscrits universitaires du XIIF et du XIV* siècle. Paris, 1935, p. 95-96 et 


pl. 16. 


18. B. C. Raw, Lives of the Saints. A Description of Ms. 1 in the University Library, 
Newcastle upon Tyne, 1962. 


19. LEVISON, p. 542-544. 


20. British Museum, Catalogue of additions to the manuscripts : 1921-1925, Londres, 
1950, p. 223-224. Le titre du manuscrit est : /ncipiunt legende sanctorum et festivitatum 
aliarum de quibus ecclesia sollempnizat quas frater Iohannes Egidii doctor fratrum minorum 
Zamorensium compilavit secundum ordinem alphabeti, ut artificialius [scri]bantur, subtilius 
habeantur, facilius inveniantur, forcius imprimantur, diucius et indelebilius retineantur et 
custodiantur. Sur l'expression : de quibus ecclesia sollempnizat, voir les remarques de 
PONCELET, p. 26, n. 2. La préface commence par les mots : A/mifluus eterni patris filius 
Iesus Christus in utero dulciflue matris sue operacione largiflui sancti spiritus..., qui sont 
bien dans le style de Juan Gil. 


21. Notice détaillée sur ce personnage par M. DE CASTRO, dans Dictionnaire de Spiritua- 
lité, t. 6, Paris, 1967, col. 367-369 (qui ignore le ms. de Londres). Voir aussi M. DE CASTRO, 
La « legenda prima » de San Antonio segün Fr. Juan Gil de Zamora, dans Archivo Ibero- 
Americano, 34 (1974), p. 551-612 ; ID., El tratado « contra venena » de Fr. Juan Gil de 
Zamora, O. F. M., Ibid., 36 (1976), p. 3-117. 


22. Legendas... iuxta votum et desiderium plurimorum in libris nostris de ystoria canonica 
et civili prolixe tradidi eo quod eisdem utilius esse credidi. Nunc autem quia fratres nostri 
patris sancti Francisci emuli tenues paupertate gaudent brevitate, maxime quia cum ad predi- 
candum exeant tantum honus librorum secum defferre non possunt, idcirco ipsis instantibus 
et supplicantibus ex multis pauca excerpsi... (Add. 41070, f. 1"). L'encyclopedie originale 
s'appelait Archivum seu Armarium Scripturarum vel potius Mare Magnum ; Juan Gil en 
avait déjà extrait un Liber illustrium personarum, transcrit partiellement au xvmi° s. dans 
Madrid, B. N., 2763 (cf. Archivo Ibero-Americano, 34, 1974, p. 563). Le manuscrit de 
Londres correspond à un second abrégé plus restreint et limité au domaine de l'hagiographie. 


23. Nous devons la connaissance de ce témoin à l’obligeance de Monseigneur 
J. Ruysschaert. 


24. Sur saint Antonin de Florence, voir le Dizionario Biografico degli Italiani, t. 3, Rome, 
1961, p. 524-532, ou la Bibliotheca Sanctorum, t. 2, Rome, 1962, col. 88-105. L’ceuvre 
évoquée ici n'est pas mentionnée par les bibliographes ; elle est intitulée dans le manuscrit : 
Vita patrum sanctorum Egipti et aliquorum aliorum abbreviata per fratrem Antoninum 
archiepiscopum Florentinum ordinis predicatorum. Le prologue commence par les mots : 
Post doctrinam perutilem collationum patrum ad perfectionem dirigentem vite religiose... 


25. B. DE GAIFFIER, De l'usage et de la lecture du martyrologe. Témoignages antérieurs 
au XI siècle, dans Anal. Boll., 79 (1961), p. 40-59. 


26. Cf. H. BARRE, Homeéliaires, dans Dict. de Spiritualité, t. 7, Paris, 1969, col. 597-606. 


27. Le sanctoral est fréquemment uni aux fêtes de l’année fixe — Noël, Épiphanie, 
Toussaint, etc. par opposition à l'année mobile — qui comportent naturellement des lectures 
homilétiques. Faut-il alors parler de légendier ou d'homéliaire-légendier ? Quelques manus- 
crits italiens accueillent en outre des livres de la bible : cf. Anal. Boll., 95 (1977), p. 359-360. 


28. Bernard Gui et Gui de Chátres ont réservé au temporal un livre de leur compilation. 
Juan Gil intercale dans la série alphabétique : Adventus Christi, Annunciacio, Ascensio, 
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Assumpcio, Circumcisio, Dedicacio templi, Deffunctorum memoria, Epiphania, Letaniarum 
instituciones, Nativitas beate virginis, Nativitas Christi, Omnium sanctorum legenda, 
Pascha, Pentecostes et Purificacio beate Marie. 


29. H. QUENTIN, Les martyrologes historiques du moyen áge, Paris, 1908, p. 678-679, 
simple allusion chez J. DuBois, Les martyraloges du moyen âge latin, Turnhout, 1978. p. 16 
(Typologie des sources du moyen áge occidental, 26). 


30. Catalogus cod. hag. lat. Paris., t. 3, Bruxelles, 1893, p. 404-408. Ce manuscrit a 
échappé à dom Quentin. 


31. Cf. P. GROSJEAN, dans Anal. Boll., 76 (1958), p. 364. 


32. De stradone (?). Alburgis venit de Rochegies filia Asconis presbiteri. Ermengardis et 
Gila filie eius. Odelina et Maria et Bersendis filia eius et Iohannes frater Marie. Holdiardis et 
Wiburgis et omnis prosapia de his exiens beati Cornelii est (Lat. 17625, f. 261"). 


33. A la date du 31 on remarque l'entrée : Apud Trientinam urbem sancti Vigilii ep. et m., 
comme dans le martyrologe de Fécamp (cf. J. DuBois, dans Anal. Boll., 95, 1977, p. 49). 


34. Sur ces préfaces qui unissent légendiers proprement dits et légendiers abrégés, voir 
PHILIPPART, p. 58 (ajouter aux références citées Lille, B. M., 450). Un prologue presque iden- 
tique à celui que nous publions ici se lit dans la Vita S. Romani (BHL 7305 g) et dans la 
Passio S. Piati (BHL 6845) : cf. H. MORETUS PLANTIN, Les passions de saint Lucien et leurs 
dérivés céphalophoriques, Namur, 1953, p. 38, 119 et 122. La troisiéme phrase du texte est 
empruntée à SULPICE SEVERE, Dial. I, 18. 


35. Texte acéphale (Lat. 17626, f. 16-22"), omis dans la description des Bollandistes et 
inconnu de P. FRANCHI DE' CAVALIERI dans son édition de 1898 (reproduite en 1962 dans 
Studi e Testi, 221, p. 263-278). 


35s, Un fragment du XI* s., correspondant à ce type, a été signalé récemment par J. JANI- 
NI, Manuscritos liturgicos de las Bibliotecas de Espana, t. 1, Burgos, 1977, p. 203. 


36. H. OMoNT, Le Sanctilogium de Gui de Châtres, abbé de Saint-Denys, dans 
Bibliothéque de l'École des Chartes, 86 (1925), p. 407-410. 


37. PONCELET (p.9) entendait par «universels» tous les témoins qui ne sont pas 
« strictement locaux », méme s'ils ne contenaient que trés peu de saints. Valeur différente du 
mot chez PHILIPPART, p. 25. 


38. PHILIPPART, p. 80-99. 


39. ID., p. 96-97; B. DE GAIFFIER, Un dossier hagiographique réuni pour Girart de 
Vienne ?, dans Anal. Boll., 88 (1970), p. 285-288. Les reliques rassemblées à St- Vincent de 
Metz expliquent également la structure de Munich, Bay. Staatsbibl., lat. 28565, xi s. 


40. LEvISON, p. 530 ; PHILIPPART, p. 94-99. Les exemples pourraient étre multipliés ; 
citons entre autres Vatican, Reg. lat. 466, x* et XI* s., regroupant les légendes de Barthélemy, 
Thierry et Thiou, qui sont les trois patrons de l'abbaye de Saint-Thierry ; Londres, Brit. Lib., 
Add. 21616, a. 1459, qui contient les Vitae... patrum monasterii in Hemmenrode. 


41. Listes partielles chez PHILIPPART, p. 16-20. Un inventaire tendant à l’exhaustivité 
serait souhaitable. Voici quelques cotes supplémentaires pour les chercheurs intéressés par ce 
type de légendier : (apôtres) Cambridge, Fitzwilliam Museum, 79 ; Fulda, Hess. Landesbibl., 
D 11 ; Padoue, Bibl. Sem., 423; Todi, Arch. Catt., Arm. VI n. 5 ; (saintes femmes) 
Bruxelles, B. R., 7917 ; Munich, Bay. Staatsbibl., /at. 11321 et 18854 ; Paris, B. N., lat. 
5573 ; Reims, B. M., 296 (^ Paris, B. N., /at. 5275, f. 9-32) ; (confesseurs) Angers, B. M., 
802 ; Cambrai, B. M., 865 ; Cambridge, C.C.C., 161 ; Florence, B.N., Conv. Sopp. A I 
1213 ; voir aussi A. SANDERUS, Bibliotheca Belgica manuscripta, t. 2, Lille, 1644, p. 258 ; 
(martyrs) Bruxelles, B. R., 27885 ; sur Londres, Brit. Lib., Add. 36737, cf. supra, p. 21. 


42. PHILIPPART, p. 93. L'exemplaire le plus ancien que nous ayons repéré de ce type de 
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collection remonte au début du Ix* s. : il s’agit de Schloss Harburg, / 2 2° 3, originaire de 
Freising. 


43. Paris, B. N., lat. 3822, x* s. : un recueil analogue est attesté dans un ancien catalogue 
de Lobbes (cf. Recherches Augustiniennes, 13, 1978. p. 28. n? 202). 


44. Angers, B. M., 801 (717), contient les sections réservées aux apôtres, aux martyrs et 
aux saintes femmes ; il est peut-être complété par Angers. B. M., 802 (718), consacré aux 


confesseurs. 


45. Bruxelles, B. R., 7483-86 (martyrs, saintes femmes) + 7487-91 (confesseurs) ; manque 
la section des apótres. Sur la provenance de ce légendier, voir la Revue d'Histoire des Textes, 
6 (1976), p. 174. 


46. Charleville, B. M., 254 t. I (martyrs) + 254 t. II (saintes femmes) + 254 t. III (apôtres 
et martyrs) ; manque la section des confesseurs. 


47. Bruxelles, B. R., 9289 et 9290 (apôtres et saints hommes) + 9636-37 (confesseurs) 
+ 9810-14 (saintes femmes), qui ont été rapprochés par PHILIPPART, p. 15, 53, 87. 


48. Mons, B. Univ., 26/210 t. I (saintes femmes, martyrs) + t. II (apôtres, confesseurs) ; 
cf. infra, n. 70. Un légendier de Saint-Nicaise de Reims, aujourd'hui introuvable, regroupait 
en sections distinctes confesseurs, saintes femmes et apôtres (description du xvi‘ s. dans 
Paris, B. N., n. acq. lat. 950, f. 18"-19). 


49. Saint-Omer, B. M., 715 t. II, III, IV ; cf. F. DOLBEAU, Le tome perdu du légendier de 
Saint-Omer reconstitué grâce aux Collectanea Bollandiana, dans Anal.:Boll., 93 (1975), 


p. 363-375. Une organisation presque aussi complexe s'observe dans un légendier abrégé de la 
région de Liège : Oxford, Bodl. Libr., Lyell Empt. 5, fin xim* s. 


50. PHILIPPART, p. 85-86. 


51. Toulouse, B. M., 477-479 (I 10, 14 et 44), peut-être compilé au début du xiv‘ s. sous 
la direction de Bernard Gui. Un légendier, qui appartenait en 1640 au Lillois Claude 
Doresmieulx, parait également de ce type (cf. A. SANDERUS, op. cit., t. 1, Lille, 1641, 
p. 254-263). 


52. PHILIPPART, p. 87. 


53. Stuttgart, Würt. Landesbibl., H B XIV. 15, 1x*s. Dans Graz, 412, il n'y a aucun 
confesseur, comme dans certaines collections archaïques ; hommes et femmes y sont grossié- 
rement distingués à l'intérieur des martyrs. 


54. PHILIPPART, p. 91-92. 


55. Cf. FR. WILHELM et K. DYROFF, Die lateinischen Akten des hl. Psotius, dans 
Münchener Museum, | (1912), p.193-195. Cette table mentionne plusieurs textes 
aujourd'hui introuvables, en particulier la Passio SS. mm. Passetratis et Valentionis (cf. Studi 
e Testi, 222, p. 92-93) et la Passio S. Talalei m. (au sujet duquel on consultera F. HALKIN, 
Saint Thalélée, anachoréte ou martyr ?, dans Anal. Boll., 95, 1977, p. 72). 


56. Cf. supra, p. 13. L'ordre est à peu prés strict à l'intérieur de chaque lettre. Dans la 
premiére partie du volume, les capitales sur lesquelles s'ouvrent les alinéas coincident avec 
l'initiale du saint dont est contée la légende. Les autres cas d'ordre alphabétique sont cités 
par PHILIPPART, p. 44. 


56"5. Salamanque, Bibl. Univ., 2538 (martyrs + vierges), 2539-2541 (confesseurs) : cf. 
M. C. Diaz v Diaz, La obra de Bernardo de Brihuega, colaborador de Alfonso X, dans Stre- 
nae, Estudios de filologia e historia dedicados al Profesor Manuel Garcia Blanco, Salaman- 
que, 1962, p. 145-161. La section réservée par Bernardo aux apótres n'est conservée que dans 
une ancienne traduction portugaise : cf. M. MARTINS, Estudos de cultura medieval, t. 2, 
Braga, 1972, p. 151-170. 
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57. Cf. supra, p. 22-23. 


58. Par exemple R. GREGOIRE, Gli omiliari liturgici, dans Benedictina, 21 (1974), 
p. 24-25. 


59. Op. cit. supra, p. 24, n. S. 


59! Notre grille peut méme rendre compte des recueils imprimés postérieurs à 1500, 
comme les Acta Sanctorum des Bollandistes (b 4) ou les Acta primorum martyrum sincera 
de dom Ruinart (c 2). C'est que les possibilités de ranger les saints ne sont pas infinies. On 
retrouve par exemple certaines entrées de notre tableau dans les pratiques dévotes d'un 
Mauriste du xvii‘ siècle : « Sa dévotion pour tous les saints en général étoit partagée pour les 
4 saisons de l'année : au printemps il honoroit les vierges qui sont la fleur du paradis, en été 
les martyrs, en automne les anachorètes, en hyver les saints de l'Ancien Testament... Il 
divisoit les 24 heures du jour en quatre parties de six heures en six heures pendant lesquelles 
il honoroit successivement les saints qui se sont sanctifiez au levant, au midi, au couchant et 
au septentrion. Il avoit encore une autre méthode pour les rappeller à sa mémoire pendant les 
24 heures du jour et leur adresser ses priéres ; c'étoit par les lettres initiales de leurs noms, 
comme sainte Anne, saint André, saint Antoine, saint Benoist, saint Bernard, etc. » (d'apres 
dom E. MARTENE, Histoire de la congrégation de Saint-Maur, t. V, Ligugé-Paris, 1931, 
p. 217-218). ' 


60. PHILIPPART, p. 83-84. Exemples de tomes en désordre dans les légendiers de 
Clairvaux et de Longpont (Revue d'Histoire des Textes, 6, 1976, p. 167-168 et 187-188). 


61. PHILIPPART, p. 55-56 (apótres) ; Bruxelles, B. R., 7460-7461 (per circulum anni) + 
7462-81 (Vitae Patrum). 


62. ROCHAIS, Liber de natalitiis..., t. 1, p. 186-191. L'étude collective sur la vie de sainte 
Pélagie, dont P. Petitmengin nous entretiendra tout à l'heure, illustre bien cette affirmation : 
c’est dans un recueil de miscellanées (Udine, Bibl. Arciv., Lar. f° 36) que l'on trouve le 
meilleur témoin d'une des traductions latines (cf. Recherches Augustiniennes, 12, 1977, 
p. 281, 299). 


63. Cf. à titre d'exemple F. DOLBEAU, Notes sur deux collections hagiographiques 
conservées à la Bibliothéque Vaticane, dans Mélanges de l'École Frangaise de Rome, Moyen 
Age — Temps Modernes, 87 (1975), p. 398-401. 


64. Catalogus cod. hag. Bruxel., t. 2, Bruxelles, 1889, p. 411-413 ; J. VAN DEN GHEYN, 
Catalogue des manuscrits de la Bibliothéque Royale de Belgique, t. 5, Bruxelles, 1905, 
p. 242-244. 


65. Recherches Augustiniennes, 13 (1978), p. 27-28, n° 199-201. 


66. Catalogus librorum manu scriptorum e bibliotheca G [oerres] iana, s. 1. n. d, n° 57 et 
63. 


67. Description par H. OMONT, dans Notices et extraits des manuscrits de la Bibliothéque 
Nationale, t. 38, Paris, 1903, p. 363-366. 


68. Catalogue of additions to the manuscripts in the British Museum in the years 
MDCCCC-MDCCCCY, Londres, 1907, p. 197-202. 


69. Ils sont cités par A. SCHNEIDER, Die Cistercienserabtei Himmerod im Spätmittelalter, 
Himmerod, 1954, p. 237-239 (Quellen und Abhandlungen zur mittelrheinischen Kirchen- 
geschichte, 1). Mais celui-ci, faute de connaitre l'existence de légendiers systématiques, n'a 
pas songé à les confronter. 


70. Analyse dans Anal. Boll., 9 (1890), p.263-269 (reproduit dans Subs. Hag., 25, 
p. 159-165) et chez P. FAIDER, Catalogue des manuscrits de la bibliothèque publique de la 
ville de Mons, Gand-Paris, 1931, p. 39-51. 


71. Deux exemples de ces suppléments chez PHILIPPART, p. 98-99. On peut citer égale- 
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ment les Legende sanctorum regni Hungarie in lombardica historia non contente, Venise, 
1498, et la Vita beatissimi Stanislai Cracoviensis episcopi, necnon legende sanctorum 
Polonie, Hungarie, Bohemie, Moravie, Prussie et Slesie patronorum in lombardica historia 
non contente, Cracovie, 1511. Une enquête dans les manuscrits de la Légende Dorée serait 
de ce point de vue fort utile. La tradition des collections régionales ou nationales s’est 
oursuivie jusqu'au XIX*s.: citons seulement les noms de G. M. BROCCHI (Florence), 
O. CAIETANUS (Sicile), J. CoLGANUS (Irlande), etc. 


72. RATHIER, Praeloquia, V, 30 (cité parmi beaucoup d'autres références chez 
C.M. BATTLE, Die « Adhortationes Sanctorum Patrum» («Verba Seniorum ») im 
lateinischen Mittelalter, Miinster, 1971, p. 218). 


73. Ces renseignements sont empruntés à un catalogue inédit, rédigé avant 1914 et 
conservé dans la bibliothèque des Bollandistes. Nous ne savons pas si le recueil se trouve 
toujours à Malines. Il n’est pas signalé en tout cas dans la publication de G. HENDRIX, 
Handschriften van de Vita Lutgardis..., dans Sint Lutgart. Tentoonstellingskataloog, Deel 2, 
Bruges, 1974, p. 5-31. Une collection du méme type (Bruxelles, B. R., 8609-20) a appartenu 
aux cisterciennes de Notre-Dame de la Cambre. 


74. Cat. gén. dép. 8°, t. 5, Paris, 1889, p. 194 ; J. SCHNEIDER, Aspects de la société dans 
l'Aquitaine carolingienne d'après la Vita Geraldi Auriliacensis, dans Comptes rendus de 
l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, 1973, p. 18. 


75. ORDERIC VITAL, Historia ecclesiastica, V1, 2 (éd. M. CHIBNALL, t. 3, Oxford, 1972, 
p. 216). 


76. PHILIPPART, p. 47-48. 
77. Vat. lat. 9209, f. 154. 


78. Nous comprenons mal pourquoi PHILIPPART (p.129, n.83) et à sa suite B.DE 
GAIFFIER (Au sujet des sources du « Sanctuarium » de Mombritius, dans Mittellateinisches 
Jahrbuch, 14, 1979, p. 281, n. 22) ne considèrent pas le Sanctuarium comme un légendier 
traditionnel. 


79. Cf. PONCELET, p. 25, et à titre d'exemple Paris, B. N., /at. 5634. Sur l'apparition des 
tables alphabétiques, on consultera avec profit l'article d'A. D. VON DEN BRINCKEN, Tabula 
alphabetica. Von den Anfangen alphabetischer Registerarbeiten zu Geschichtswerken, dans 
Festschrift für Hermann Heimpel, t. 2. Góttingen, 1972, p. 900-923. 


80. Cat. gén. dép. 8°, t. 27, Paris, 1894, p. 581-584. 


81. Quelques remarques sur cet aspect chez ROCHAIS, Liber de natalitiis..., t.1, 
p. 191-193 ; PHILIPPART, p. 109-110 ; condamnations marginales d’apocryphes dans Paris, 
B. N., lat. 3789, f. 255, lat. 8995, f. 56”. Nous avons montré dans la Revue d'Histoire des 
Textes, 6 (1976), p. 162-163, comment l'éditeur du Paris. lat. 11757 s'était conformé au 
Décret de Gelase. Il faudrait aussi étudier dans cette perspective les rubriques du grand 
legendier de Rouge-Cloitre (Bruxelles, B. R., 11986 + 982 + 11987); le compilateur 
A. Geens y a noté trois types d'appréciation : sur le style (bene latina, simpliciter descripta), 
Sur le caractère original (originalis) ou abrégé (brevis), enfin sur la valeur historique (authen- 
lica valde, minime dubia). 
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DISCUSSION 


V. SAXER ; F. Dolbeau a parlé d’homéliaires et de légendiers, de l’usage des 
légendiers unis au martyrologe. Ces mélanges dans ces recueils mixtes sont un signe 
assez clair de leur utilisation : les légendes et les homélies ont une destination 
liturgique. Il s’agit d’avoir pour chaque jour un texte sur le saint du jour, légende ou 
homélie. A quel moment faisait-on la lecture du martyrologe ? A l'office de Prime. 
Il est donc possible que les légendes unies au martyrologe soient lues à ce moment, 
ou à Matines. Il y a également des indications précises sur la lecture faite au réfec- 
toire (la suite de la légende, disent certains mss, sera faite au réfectoire) ; donc pour 
un jour donné, on essayait d'avoir une lecture complete du texte hagiographique ou 
homilétique du jour. Plutót que d'usage liturgique, il faudrait parler d'usage 
monastique ou communautaire des légendiers. 


F. DOLBEAU : Au sens strict, un livre — comme le légendier — qui est le produit 
d'une initiative privée n'est pas un livre liturgique. Un certain nombre de manuscrits 
hagiographiques ont fourni des lectures pour l'office monastique. Cela apparait soit 
dans leur conception initale (division primitive en lecons), soit dans des indications 
marginales de seconde main. Mais l'utilisation au réfectoire est plus importante et 
mieux documentée. Le légendier est un livre de lecture pour les fêtes dans un cadre 
monastique, qui est loin d'étre strictement lié à l'office. Mgr Salmon s'en est bien 
rendu compte lorsqu'il a fait son catalogue des manuscrits liturgiques de la 
Bibliothéque Vaticane. Il avait pensé au début réserver, comme le rappelle G. Phi- 
lippart, un tome entier aux passionnaires et aux légendiers, mais il a constaté que les 
preuves d'utilisation liturgique de ces recueils étaient relativement réduites, et la 
publication définitive fait peu de place aux manuscrits hagiographiques. 


L'usage des légendiers est certainement plus diversifié qu'on ne pourrait penser à 
premiére vue. La liste des ouvrages de saint Augustin figure à la fin de la Vita 
Augustini dans nombre de recueils. Le manuscrit hagiographique joue alors un róle 
bibliographique. La passion des saints Cóme et Damien est parfois précédee de cette 
mention : « Si quelqu'un est malade, qu'on lise ce récit à son chevet pour qu'il 
guérisse ». Cet emploi de l'écrit hagiographique n'est pas non plus liturgique ! On 
manque encore d'une étude exhaustive sur l'utilisation des légendiers. Pour l'écrire, 
il conviendrait de relever systématiquement les indications marginales et d'examiner 
de maniére approfondie les « ordinaires ». Mais je ne crois pas au total que les 
chercheurs aient intérét à ranger les légendiers parmi les livres liturgiques. 


V. SAXER : Le texte d'Odon de Cluny sur la Madeleine, dans sa forme la plus 
ancienne, était dés l'origine divisé en lectures de façon différente selon les monas- 
téres et les églises séculières (11 lectures d'une part, 9 de l'autre). Sans doute est-ce 
un cas privilégié, car le sermon d'Odon de Cluny sur la Madeleine ne s'est répandu 
qu'à cette époque-là, mais il faudrait tenir compte d'un certain nombre de faits de ce 
genre pour savoir à quel moment l'usage de ces livres s'est diversifié. C'est une 
question de périodisation. 


J. DuBois : On a exagéré le rôle liturgique. On veut projeter dans le passé la 
notion de liturgie qu'on a eue aprés le Concile de Trente et jusqu'au xx* s. On ne 
peut lire les notices d'un légendier/martyrologe à l'office, sauf peut-étre chez les 
Chanoines. Quant aux lectures au réfectoire : les moines ne font qu'un repas, et les 


LEGENDIERS LATINS 31 


lectures au réfectoire n'excédent pas trente minutes. Il faut penser que les moines 
avaient des lectures personnelles : ils avaient des recueils qui sont les ancétres des 
Acta Sanctorum, qui ne visent pas à donner une vie de chaque saint mais toutes les 
vies, plus les homélies, plus les translations etc... Le Liber de Natalitiis des 
Cisterciens (XII* s.) nous donne, pour sainte Marie-Madeleine par exemple, cinq ou 
six textes différents ; c'est trop pour l'office ou le réfectoire, mais bien pour un 
moine qui veut se documenter sur Marie-Madeleine. 


En ce qui concerne les vies de saints, un peu de liturgie, mais pas trop caracté- 
risée, et surtout beaucoup d'autres usages possibles, surtout prophylactiques. 


G. PHILIPPART : Il est temps de revenir de l'idée commune que la liturgie a 
conditionné la littérature hagiographique. Certains auteurs précisent méme, dans 
leurs prologues, qu'ils ont conçu leurs textes en fonction d'autres usages que la 
liturgie : on a un texte du XI* s. conserve à Saint-Omer qui précise qu'il a été établi 
pour l'étude et l'enseignement du latin ! 


Les prologues font allusion aux auditeurs et aux lecteurs. Dans les prologues 
les plus anciens, l'allusion aux auditores indique que ces textes étaient conçus en vue 
de la lecture publique, puis plus tard vint la notion de /ectores qui montrait que les 
communautés étaient capables de lire les textes. On a là aussi un symptóme de 
l'évolution du róle de la lecture hagiographique dans la communauté médiévale. 


La diffusion 
de la « Pénitence de Pélagie » 


Résultats d’une recherche collective 


En 1879, il y a donc juste cent ans, Hermann Usener offrait ses Legenden 
der Pelagia a l’assemblée des professeurs allemands de lettres anciennes, 
réunie a Trèves. Deux ans plus tôt, à l’occasion du congrès de Wiesbaden, il 
avait déjà présenté à cette puissante confrérie l'Ordo generis Cassiodororum, 
plus connu sous le titre d'Anecdoton Holderi d’après le nom de son découv- 
reur. Cette fois-ci, les textes inédits qu’il propose sont chrétiens, et de 
surcroît légendaires. Il devine la réticence de son public, mais justifie ainsi 
son propos : « qui, sinon le philologue, saura faire revivre dans cette littéra- 
ture les traces du paganisme classique, et y trouver son plaisir! ? » Toute son 
introduction vise en effet à démontrer, avec une ingénieuse érudition, que le 
culte rendu à Pélagie, Marine, Marie l'Égyptienne et tant d’autres saintes 
honorées sur le pourtour de la Méditerranée, n'est qu'un substitut de celui 
qui s'adressait à la déesse de la mer et de l'amour, Aphrodite. Ces pages, qui 
firent date?, nous semblent aujourd'hui terriblement datées?. 


En revanche l'édition elle-méme jouit d'une bonne réputation, et nous 
n'aurions jamais songé à la reprendre sans une suggestion du P. Joseph 
Paramelle : devant décrire un nouveau témoin de la Pénitence de Pélagie*, il 
n'avait pu renvoyer aux pages et aux lignes d'Usener, tant les textes étaient 
differents, et pensait donc qu'il y aurait là un bon sujet de séminaire. 
L'enquéte, qui a fait souffrir plusieurs générations de jeunes Normaliens, 
S'est révélée fort complexe et n'a pu étre menée à bien que gráce à l'aide de 
nombreux savants, en particulier de spécialistes de langues orientales. 
L'expérience acquise par les différents éditeurs ou traducteurs mérite sans 
doute d'étre connue par des historiens aussi bien que par des philologues, et 
c'est pourquoi nous voudrions essayer de présenter les obstacles auxquels ils 
se sont heurtés, les raisons qui expliquent ces difficultés et les moyens de les 
surmonter. 
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Avant d’entrer dans le detail des traditions, il ne sera peut-étre pas inutile 
de présenter, suivant l'exemple des hagiographes byzantins$, les trois saintes 
qui portent le nom de Pélagie. La premiere est une figure historique, évoquée 
par Eusébe d’Emése (donc avant 359) et Ambroise’, et célébrée dans une 
homélie de Jean Chrysostome (B.H.G. 1477). C'était une jeune fille 
d'Antioche qui, sur le point d'étre arrétee par la soldatesque, préféra le 
suicide au déshonneur. Elle apparait dans les synaxaires, mais n'a pas eu 
droit à une vie. Pélagie de Tarse, elle, n'est connue que par sa légende 
(B.H.G. 1480). Née dans une riche famille paienne, l'héroine se convertit au 
grand désespoir de sa mére et de son fiancé, qui n'est autre que le fils de 
l'empereur Dioclétien. L'amoureux met fin à ses jours, la mère dénonce sa 
fille comme la cause de ce suicide, et l'empereur condamne celle-ci à périr 
brülée vive dans un taureau chauffé au rouge. Ce récit romanesque n'a 
connu qu'une assez faible diffusion, et cela presque uniquement dans le 
domaine grec®, Au contraire la prima donna de l'opéra d'Antioche qui se 
convertit à l'appel de l’évêque Nonnos et qui finit sa vie déguisée en moine 
sur le Mont des Oliviers, a parlé aux imaginations pendant des siècles — sa 
derniére biographie, due à la plume alerte de Gaby Morlay, daie de moins 
de vingt-cinq ans?! — et au moyen âge, la période qui nous retiendra 
aujourd'hui, le récit de sa pénitence était accessible dans presque toutes les 
langues parlées sur les bords de la Méditerranée et de la Mer Noire”. 


L'édition d'Usener ne rend pas compte de la richesse de cette diffusion. 
Elle se propose d'ailleurs uniquement de donner le texte grec de la Vie. Le 
témoignage des traductions  syriaques  (B.H.O.919)!! et latine 
(B.H.L. 6605)? lui permet de choisir entre les leçons des quatre manuscrits 
grecs collationnés (ABPV). P et le latin se rencontrent pour donner une 
conclusion longue oü le narrateur explique en détail sa découverte de la 
mort de Pélagie. Usener, qui voit là le texte original, décide de fonder son 
édition sur l'accord de ces deux témoins!*. Il garde donc les leçons de P 
chaque fois qu'elles ont l'appui du latin, et dans le cas contraire n'hésite pas 
à les corriger à l’aide des autres manuscrits. En bas de page sont notées les 
variantes de P non retenues, et dans le commentaire qui suit le texte, la 
justification des corrections apportées à P et les legons les plus caracté- 
ristiques de ABV". 


La simplicité de ce canon critique parait séduisante. Malheureusement, 
comme K.Krumbacher l'avait deja montré dans le cas de la Vie de 
Théodosios**, la réalité est parfois plus complexe que l'épure du philologue. 
A la suite de notre enquéte, les manuscrits grecs sont passés de 4 à 29. Le 
texte latin de Rosweyde apparait maintenant comme le représentant abatardi 
d’une réfection secondaire (A’); on connait son origine, la traduction 
littérale A, et deux nouvelles versions (une autre réfection, B ; une traduction 
indépendante, C!?). Deux témoins syriaques, datés l'un sans doute de 70818 
et l'autre surement de 1178/79?, encadrent le manuscrit de 850 dont 
l’antiquité ravissait Usener. Et surtout trois autres versions orientales, 
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arménienne, arabe?! et géorgienne?*, viennent donner à la diffusion de la 
légende une ampleur insoupçonnée. 


La diffusion de la Pénitence de Pelagie 


Versions 
latin géorgien grec latin arménien syriaque arabe 


A Gé T Y C Am Sy 
A' B a Ar 


Les plus anciens témoins 


500 date de la rédaction ? 
600 

700 

800 + 
900 

1000 + 

1100 +P 
1200 +U 


+ 
+ 
+ 


+ 


Un tel accroissement de la documentation ne va pas sans problèmes. Le 
premier, le^ plus simple, est d'ordre heuristique. Si la recherche se révèle 
relativement facile dans le domaine grec grâce aux répertoires d’A. Ehrhard 
et de F. Halkin, grâce aussi aux admirables collections de microfilms de 
l'I.R.H.T., la situation change dans le secteur oriental. Découvrir l'existence 
d'une version, obtenir la photographie d'un manuscrit, traduire son texte 
dans une langue plus répandue (dans notre cas le latin ou le francais)”, ces 
trois étapes indispensables exigent beaucoup de sagacité, de science et 
parfois de diplomatie. On croira peut-étre qu'en revanche les collections de 
manuscrits latins, explorées depuis des siécles, ne réservent pas de surprises : 
il n'en est rien. Les catalogues les plus précis ne dispensent pas de recourir 
aux textes mémes, car les numéros de la B.H.L. auxquels ils renvoient ne 
rendent pas exactement compte de la diversité des récits**; les plus 
Sommaires ne permettent méme pas de savoir si la Vita S. Pelagiae figure ou 
non dans des recueils uniformément baptisés Vitae patrum ; de plus beau- 
Coup de fonds n'ont pas encore fait l'objet d'un inventaire imprimé. L'étude 
des collections, dont W. Levison a donné le modele?5, les listes parallèles, 
comme celle que K. Kunze a dressée pour Marie l’Égyptienne?f, ne peuvent 
donner que des pistes. Il a fallu les suivre, et pour cela écrire, ou mieux aller 
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sur place. Une telle enquête n’est jamais achevée, et il reste surement bien 
des découvertes à faire. 


Il est vraisemblable qu’elles ne changeront pas beaucoup notre image de 
la transmission, mais on ne peut l’assurer. La traduction latine C, telle que 
nous l’avions d’abord lue dans le Casanatensis 719, nous paraissait un peu 
libre, mais au-dessus de tout soupçon. La découverte de deux nouveaux 
témoins, contemporains mais gardant un texte archaïque et garanti par le 
grec, nous a fait comprendre que l'élégance et le bon latin etaient le fait d'un 
réviseur et non du traducteur’. Parfois c'est un manuscrit plus récent 
— recentior, non deterior — qui conserve seul un état ancien du texte, partout 
ailleurs évincé par des rédactions plus modernes et mieux adaptées au goût 
des lecteurs. En grec, P semble un fossile de ce genre ; en latin, un manuscrit 
écrit vers 1200, U?3, s'oppose aux 59 témoins de la rédaction A’, dont le plus 
ancien a été copié à Saint-Denis vers l'an 8002. Malgré ses fautes propres, il 
nous permet d'avoir une idee précise de la traduction originale (A), et donc 
de reconstituer un manuscrit grec bien antérieur à tous ceux que nous 
connaissons. La conclusion s'impose : on ne peut tolérer des impasses, les 
bibliothéques occidentales méritent d'étre explorees avec autant de soin que 
celles du Proche-Orient. 


L'autre difficulté réside dans l'exploitation de ce matériel patiemment 
accumulé. On passera rapidement sur les questions que posent les traduc- 
tions, les modernes comme les anciennes. Méme lorsqu'on a sous la main le 
traducteur, il est parfois difficile de comprendre quel est le texte sous-jacent : 
à plus forte raison quand la traduction remonte à un millier d'années ou 
davantage, et n'est conservée que dans une copie imparfaite”. L'existence de 
glossaires bilingues, comme celui que nous rédigeons pour les traductions 
latines, permettra peut-étre de mieux analyser les mécanismes grammaticaux 
et les registres de vocabulaire, et par là de mieux dater et localiser des textes 
qui paraissent souvent flotter entre le v€ et le 1x° siécle?!. 


Le probléme le plus ardu consiste à organiser, en un ensemble cohérent, 
les textes que nous conservent les manuscrits grecs et ceux que nous attei- 
gnons à travers les traductions. L'intuition d'Usener s'est révelée fondamen- 
talement juste. Il y a deux rédactions de la légende qui different sur deux 
passages importants — la découverte du cadavre et la malédiction dont 
Nonnos menace l'économe de l'eglise s'il ne distribue pas aux pauvres tous 
les biens de Pélagie —, et aussi, ce qui est sans doute plus significatif, sur une 
multitude de petits détails : d'un côté le grec x (P, renforcé à l'occasion par 
d'autres témoins), le géorgien (Gé) et les versions latines A, A’ et B ; de 
l’autre le reste des manuscrits grecs (y, a), la traduction latine C et les 
traductions arméniennes (Am), syriaque (Sy) et arabe (Ar). Une subdivision 
qui regroupe ces trois versions orientales et apparait surtout dans la fin du 
texte ne va pas contre le schéma d'ensemble. 


En revanche deux graves difficultés se font jour. La préférence d'Usener 
pour l'accord de P et du latin devrait être encore plus justifiée maintenant 
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que le georgien vient le renforcer : un texte diffusé dans des régions très 
éloignées a toute chance d’être original. Or il semble qu’en dépit de ce critère 
géographique, il faille parfois préférer la leçon des autres témoins, qui serait 
donc encore antérieure à la « réfection » attestée dans x Gé AB. 


Cela nous conduit à nous interroger sur la valeur et le classement des 
manuscrits grecs. On isole sans trop de peine d’un côté P et de l’autre une 
rédaction nouvelle (a), très bien attestée en grec mais jamais traduite, qui se 
subdivise en 5 sous-groupes comportant de 1 à 8 témoins ; certains de 
ceux-ci, au début et à la fin du texte, passent du côté de P sans qu'il soit 
possible de fixer des limites précises aux changements d'affiliation. Le 
résidu, y, n'est lié par aucune faute propre ; il se définit négativement comme 
un texte qui ne comporte pas les variantes caractéristiques de x et de a, mais 
cette définition n'est pas très opératoire car très souvent l'un ou l'autre des 
deux groupes de manuscrits qui semblent y répondre se rapproche dange- 
reusement de 7 ou d'un sous-groupe de a. Nous avons quitté le 
parc bien ordonné d'Usener pour entrer dans un maquis ou tous les chemins 
ménent partout, ou nulle part. 


Cette multiplication des pistes tient d'abord à la multiplication des copies. 
La Pénitence de Pélagie, best-seller sans cesse reproduit, a été beaucoup plus 
susceptible de changement qu'une ceuvre qui, comme la V* décade de Tite- 
Live”, a traversé le moyen âge sans être jamais transcrite. Certains auteurs 
antiques ont, il est vrai, joui d'une popularité qui, si l'on ne regardait que le 
nombre des manuscrits conservés, semblerait bien plus grande que celle de 
notre légende : 64 témoins pour le Phédonm? contre 29 pour la Pélagie 
grecque, plus de 500 pour Juvénal contre 176 pour les différentes traductions 
latines. En fait, il faut tenir compte du taux d'usure des livres, de toutes ces 
générations de manuscrits maintenant disparus dont les allusions des 
théologiens?* ou les catalogues de bibliothéques médiévales?! nous font 
découvrir l'existence. De plus la comparaison est faussée : alors que la 
majorité des manuscrits classiques, au moins latins, datent de la Renais- 
sance du xv‘siècle, à cette époque la légende originale était depuis 
longtemps surclassée en Orient par la Métaphrase et en Occident par ces 
abrégés dont la Légende dorée fournit le meilleur exemple ; or ces nouveaux 
récits sont conservés dans des dizaines, voire des centaines de témoins. 


| Une autre façon de mesurer la vitalité de la Pénitence est de comparer sa 
diffusion à celles d'autres histoires «utiles à l’àme » qui, comme elle, 
Prennent racine dans ce milieu ascétique que nous connaissons par les 
Apophtegmes des Péres ou le Pré spirituel. Une vingtaine de récits reposent 
Sur les thémes de la pécheresse convertie ou de la femme déguisée en 
moine”. A en juger par le nombre de versions, Pélagie vient dans le groupe 
de téte en compagnie de Thais, Maria/Marinos, Euphrosyne/Smaragdos, 
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Eugenia/Eugenios et Marie l’Égyptienne. Bien plus, des parallèles textuels 
nous montrent que les récits consacrés à Théophane et Pansemné 
(B.H.G. 2447) et à l’actrice Eudocie d'Héliopolis (B.H.G. 604) s'inspirent 
par moments de notre récit ; peut-être l'apparition du diable dans la 
Conversio Afrae (B.H.L. 108) s’explique-t-elle aussi par une réminiscence. 


La Pénitence de Pélagie est donc une légende bien vivace, et qui de fait a 
traversé allègrement les siècles. A quoi peut tenir ce succès ? Sans doute pas 
à quelques joliesses plus ou moins inspirées du roman antique?', ni à ces 
traits d'humour que nous pensons parfois y découvrir??, mais plutót à la 
solidité d'une double structure. L'histoire se déroule suivant une chronologie 
précise (8 jours à Antioche, pour la conversion et la fuite ; 3 ans de délai ; 
3 jours à Jérusalem??, pour la redécouverte et la mort), mais tout son charme 
vient d'un renversement typique de la uetévoia, de l'opposition entre des 
tableaux disposés symétriquement de part et d'autre de la cérémonie bap- 
tismale, qui forme la clé de voüte du récit. Au cortége des fétards qui 
escortent Pelagie à Daphné, répond celui des moines et des moniales qui 
vont la porter en terre ; à l'incompréhension des évéques devant l'extréme 
beauté de Pelagie, celle du narrateur devant sa laideur tout aussi incompa- 
rable ; aux lamentations de Nonnos qui désespère de lui-même, celles du 
diable qui désespère de son ancienne protégée, et ainsi de suite*?. 


Les hagiographes qui ont composé des adaptations de la Pénitence ont le 
plus souvent respecté ces structures, mais ils n'ont pas hésité une seconde à 
modifier à leur guise les détails, et beaucoup de copistes et de traducteurs 
ont abordé leur travail avec la méme liberté d’esprit‘°*8. Un certain nombre 
de modifications tiennent à des accidents mécaniques“! ou à des confusions 
de lettres“, comme on en rencontre dans toutes les traditions textuelles ; 
d'autres s'expliquent par le désir d'adapter le texte à un nouvel etat de la 
langue : c'est aprés tout ce qu'a fait Bedier en modernisant la Chanson de 
Roland. On comprend aussi que, quelque part dans les Flandres, un 
compilateur particuliérement consciencieux ait fusionné les récits A’ et B 
pour obtenir le texte le plus riche possible. 


Ce qui reste en revanche mystérieux, ce sont les raisons pour lesquelles, à 
certains endroits, le texte va pour ainsi dire évoluer de lui-méme : pourquoi à 
des zones de stabilité, ou tous les témoins s'accordent, succede-t-il des zones 
de turbulence oü les variantes partent dans tous les sens ? Il semble que la 
fragilité du texte hagiographique, qui est rarement protege par le prestige de 
son auteur, provienne des obstacles ou des tentations qu'il offre aux 
copistes-écrivains ou aux traducteurs-adaptateurs. Certains usages, souvent 
liturgiques, ne sont plus compris : on les supprime ou on les remplace par 
d'autres. La diaconesse Romana se transforme en abbesse“ ; l'entrée des 
prêtres dans l'église devient le moment de l'évangile. Les actrices 
d'Antioche avaient la mauvaise habitude de se promener le visage décou- 
vert“. Le scandale est trop fort pour le géorgien qui écrit à contre-sens sic 
celato ore transiuit, trop faible pour les réviseurs latins dont l'un suggére une 
sorte de strip-tease (A’ : nudo capite et omni membro) et l'autre invente un 
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scandale de remplacement (B : nec in honore Dei et pontificum de asello 
descendere). Quant au syriaque, suivi par l'arabe, comme à son habitude il 
développe et explicite : « elle passait sans avoir la téte couverte, elle rejetait 
sans pudeur, virilement, sur ses épaules son vétement, avec effronterie et 
grande arrogance ; son aspect ne différait pas beaucoup de celui d'un 
homme...»; Pélagie est déjà presque Pelagius. Les compléments ainsi 
proposés différent le plus souvent, mais présentent parfois des ressemblances 
étranges. « Attendez » dit Pélagie à ses esclaves, « jusqu'à ce que l'assemblée 
soit renvoyée » ajoutent l'arménien et le syriaque, « jusqu'à ce que sorte 
l'évéque Nonnos » précisent A’ et l'arabe. Tout le probléme est de savoir si 
ces rencontres s'expliquent par une relation généalogique ou par un 
phénomène de polygénése. 


Les personnages sont les mutants par excellence du récit hagiographique. 
Nonnos par exemple était une figure trop vigoureuse pour rester dans le 
quasi-anonymat ou le laissait la Pénitence. On en fait un évéque d'Edesse, en 
l'assimilant au Nonnos qui avait remplacé Ibas (450-451) avant de lui 
succéder (457-470)*7, ou d'Héliopolis, cette ville dont, d’après les plaintes du 
diable, il avait chassé les paiens, « le saint évéque de Baalbeck, c'est-à-dire la 
ville du soleil près de Damas de Syrie? ». A Rome, au xr siécle, le 
retournement est complet : la légende de Pélagie est devenue la vie d'Hippo- 
lyte-Nonnos, évêque de Porto (B.H.L. 3965)*? ! 


De telles déformations sont faciles à isoler et à expliquer, mais ces petites 
victoires ne nous permettent guére de reconstituer l'original qui a sürement 
existé. La raison fondamentale de notre échec, c'est la trop grande distance 
qui sépare la rédaction de la legende et le moment de son évolution que les 
manuscrits nous permettent d'atteindre. Le culte de Pelagie est attesté sur le 
Mont des Oliviers dans les années 560-570" ; la Vie de S. Syméon Stylite, 
datable du v* siécle*!, nous fournit un terminus a quo : en effet son prologue 
a manifestement inspiré le rédacteur de la Pénitence? ; on peut méme 
supposer que les deux hagiographes ont vécu dans le méme milieu, ce qui 
daterait notre vie elle aussi du v*siécle??. Or les manuscrits grecs les plus 
anciens sont postérieurs de quatre siécles et les fossiles que nous ont 
conserves les traductions ne nous permettent de remonter sürement que de 
200 ans* : il reste donc deux siècles d'obscurité. L'accord de 7 GéAB nous 
restitue un texte ancien, mais peut-étre marginal, celui, qui sait, d'un 
monastère de Jérusalem fréquenté par des latins et des géorgiens*, et la 
legon originale, si elle subsiste, peut se cacher dans les variantes d'un 
manuscrit grec contaminé ou derrière les bavardages du syriaque. Mais 
aprés tout cette fuite de l'Ur-Pélagie est-elle si catastrophique ? L'important 
est plutót d'éditer ce que nous connaissons bien, c'est-à-dire le texte hagio- 
graphique dans son devenir. 
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Quelle attitude doit donc prendre un éditeur devant une tradition aussi 
évolutive ? Les modèles ne sont pas nombreux. Dans le domaine hagiogra- 
phique, a notre connaissance seuls Léon Clugnet et ses collaborateurs ont 
tenté de publier un dossier complet, celui de Marine, mais leur livre*®, en fait 
une réunion d’articles, manque d’un fil conducteur et même, d’après Marcel 
Richard’, commettrait la faute impardonnable d'omettre le récit grec qui 
donne la meilleure idée de l’original. Le plus souvent on se contente d’éditer 
un texte, ou même une recension, sans trop se préoccuper des autres. 


Notre but a été au contraire de mettre à la disposition des lecteurs 
l'ensemble des témoins de base, tout en évitant que cette suite de textes ne se 
réduise à une farrago uariarum recensionum. Pour cela une opération 
modeste mais fondamentale a été la division de la légende en paragraphes, 
basés sur les articulations du récit, qui permettent de comparer aisément les 
différentes rédactions d'un méme passage. De plus, dans chaque édition, des 
signes critiques (guillemets et astérisques) signalent au premier coup d'ail 
les additions ou les omissions propres à ce témoin. La vue d'ensemble est 
fournie par une « synopse » (texte de la légende en francais, assorti d'un 
apparat critique), qui constitue pour ainsi dire la table de commande du 
dossier**. Un exemple fera mieux comprendre notre propos : 


Aprés le déroulement de la liturgie et la lecture* du saint? évangile, 
l'évéque de la cité fit remettre le saint évangile au seigneur Nonnos, mon 
évêque, en l'invitant à précher devant le peuple‘. 


a. lecture AB y C cf. Sy Ar var. Am: tradition 7 Ge 
b. saint 7 AB Sy: om. Gé y C Ar var. Am 
c. devant le peuple 7 Gé AB cf. Ar: om. y C Am Sy 


On peut discuter nos choix. « Lecture » (dv&yvwoiç) semble mieux garan- 
ti et plus cohérent que « tradition » (ré vaio) ; il n'y a guère de difference 
entre « évangile » et « saint évangile », et « devant le peuple » pourrait étre un 
complément entrainé presque automatiquement par le verbe « précher » : le 
développement similaire dans l'arabe (ut interpretaretur hominibus) montre 
bien qu'il y avait là une tentation. Toutefois, en l'absence d'argument diri- 
mant, nous avons à notre habitude gardé le texte du groupe 7 Gé AB. 
L'important est que le lecteur puisse se faire par lui-méme une idee de la 
répartition des témoins, et ne soit pas victime du prestige qu'aurait peut-étre 
une rétroversion en grec??. 


Le traitement des différentes branches de la tradition souléve un grand 
nombre de difficultés techniques, qu'il serait trop long d'analyser ici, mais 
aussi deux problémes généraux, l'un commun à tous les témoins — dans 
quelle mesure a-t-on le droit de corriger une version à l'aide d'une autre ? — 
et l'autre propre à ceux à tradition bourgeonnante — jusqu'à quel point 
faut-il etaler devant le lecteur la diversité des donnees ? 

I] semble évident qu'on ne doit pas garder dans l'édition de simples 
bévues des scribes. Les manuscrits de C donnent en 10 ducem caelestem et 
en 20 ducti cumscriptum ; d’après le grec on rétablira sans danger dotem 


LA « PÉNITENCE DE PELAGIE » 41 


(xpoika) caelestem et dyptichum scriptum. De méme le texte du Sinaiticus 
arabus 513 contient bon nombre de fautes de copie qu'on n'hésitera pas à 
faire disparaitre™ ; en revanche, il ne sera pas question de corriger les 
contre-sens du traducteur lui-même. Les témoins récents qui, comme P ou 
U, nous conservent un état ancien du texte (7, À) comportent souvent des 
passages suspects qu’on a bien envie d'améliorer à l'aide de ya ou de A’. 
Ainsi en 21, A devait porter non multa testimonia habes comme U, mais 
multam sanctimoniam habes comme A’ (x : 20AAnv dpiwotvnv Zxtic). 
Toutefois le risque est grand de créer un texte séduisant mais artificiel, une 
nouvelle réfection datée de 1979, et nous avons préféré garder nos 
suggestions pour l'apparat critique. 


Celui-ci doit-il étre trés chargé, et par là peu lisible et sans doute peu 
consulté ? Des trois traditions complexes de notre dossier, celle de la rédac- 
tion latine A’ donne l'exemple d'une tradition, certes foisonnante 
(59 manuscrits, dont 28 complets), mais que les méthodes classiques de la 
philologie permettent d'ordonner et de présenter avec clarté. Deux réfections 
récentes se laissent facilement isoler et méme s'il n'est pas possible de 
regrouper les témoins anciens en un stemma qui rende compte de tout, la 
présence de A permet presque toujours de retrouver l'archétype de la 
tradition. Les leçons de 8 manuscrits, judicieusement choisis, suffisent pour 
rendre compte des modifications du texte depuis le vm siècle jusqu'à 
l'édition publiée par A. Coburger en 1478. 


En grec en revanche, les variations sont telles qu'une édition sur quatre 
colonnes (x, les deux familles de y, a) parait par moments souhaitable. Elle 
serait bien sür ruineuse et de plus fallacieuse, car souvent toutes les branches 
offrent le méme texte. On s'est résolu à isoler 7, si important pour 
comprendre le témoignage de A et du géorgien‘!. La branche a témoigne 
d'une réfection assez profonde, mais qui n'a aucun parent en dehors du 
domaine grec ; on notera juste ses variantes par rapport à y, édité intégra- 
lement. Le témoignage de C et de l'arménien permet de choisir, avec une 
bonne vraisemblance, entre les leçons de y! et de y?. En résumé nous 
présentons donc deux textes complets et les éléments gráce auxquels le 
lecteur peut en reconstituer un troisiéme. 


La refection B, faite sans doute sur À ou sur une traduction littérale du 
meme type, a connu la plvs large diffusion dans toute l'Europe occidentale 
(142 manuscrits, dont 101 complets) L'étude de plusieurs sondages, 
conduite suivant la méthode des divergences communes, a permis de 
distinguer sept groupes qui malheureusement ne se laissent pas ordonner et 
n'englobent pas certains des témoins les plus anciens. Nous avons choisi 
d'en faire une édition unique en éliminant toutes les variantes qui ne sont 
attestées que par un seul groupe. Une révision « drastique » comme celle du 
Liber de natalitiis cistercien aurait encombré l'apparat : elle ne figurera 
qu'aux endroits où le reste de la tradition est instable. L'apparat donne donc 
une série d'instantanés à partir desquels on peut ‘imaginer le mouvement des 


42 PIERRE PETITMENGIN 


groupes ; le relevé exhaustif des variantes d’un paragraphe permet au lecteur 
d’apprécier la méthode et de mesurer la perte d’information. 


L'idée nous est alors venue de traiter statistiquement les données ainsi 
rassemblées. Les philologues et les taxinomistes font bon ménage depuis 
qu’en 1967, à la lecture d’un article de Scientific American, J.G. Griffith a 
découvert qu'il n'y avait pas de différence fondamentale entre le classement 
des espèces animales et celui des manuscrits??. L'analyse par composantes 
principales ouvre maintenant des possibilités exceptionnelles d’investigation 
et le programme élaboré par un biologiste de l’École normale, M. Jean 
Meyer, a soumis nos données à une « question » de plus en plus rigoureuse : 
suivant les critères d’associativité retenus, les groupements sont passés de 4 
à 119. Nous avons heureusement retrouvé les familles et les sous-groupes 
que nous avions dégagés à l’œil nu, mais aussi fixé des témoins errants, fait 
éclater des liaisons spécieuses et situé dans l’espace les différentes constella- 
tions de manuscrits. Cette méthode permet non seulement de débroussailler 
une tradition touffue, mais aussi de mieux comprendre l’évolution de textes 
instables et nous pensons l’appliquer prochainement à l’ensemble des manus- 
crits grecs et des versions. 


* 
k * 


A la fin de son introduction, Usener disait, pour justifier son apparat trés 
sélectif : « seul le débutant peut avoir profit à embrasser du regard tout le 
fatras de l'arbitraire et de la dépravation™ ». Les variantes n'étaient pour lui 
que des preuves apportées à sa reconstitution de l'original : pour nous, elles 
sont devenues la trame méme du récit hagiographique. Notre enquéte s'est 
efforcée de montrer que le texte hagiographique ne pouvait se ramener à une 
ligne, mais devait étre ressaisi dans un espace pluri-dimensionnel, celui des 
traducteurs, des « recenseurs », des copistes individuels. A l'image de l'arbre 
généalogique, le stemma des philologues, on doit plutôt préférer celle d'une 
population qui évolue et se spécifie, certains caractères restant toujours 
stables, d'autres s’effaçant, d'autres apparaissant par mutation. L'histoire 
naturelle des légendes ne serait d'ailleurs pas une solution de facilite, 
puisqu'il faudrait décrire et jauger chaque produit de l'évolution, le rejeton 
dégénéré aussi bien que le fossile miraculeusement conserve, et elle pourrait 
prendre pour devise celle qu'Usener justement plagait en téte de Das 
Weihnachtsfest (1890) : One grosse arbait und bitterhait, So mag kunst 
nicht werden sussigkait, Darumb zu lernen bis berait. 


Pierre PETITMENGIN 
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NOTES 


1. Legenden der Pelagia, Bonn, 1879, p. m (traduction libre). 


2. « In gewissem Sinne epochemachend » dit encore L. Deubner dans sa notice nécrolo- 
gique, Biographisches Jahrbuch für die Altertumswissenschaft, 31, 1908, p. 61. Sur l'attitude 
d'Usener face aux textes chrétiens, voir toujours la Rede auf Hermann Usener (1906) de son 
disciple Eduard Schwartz, reproduite dans les Gesammelte Schriften de ce dernier, t. 1, 
Berlin, 1963, pp. 312-3. 


3. On ne peut que souscrire aux critiques pertinentes d'H. DELEHAYE, Les légendes 
hagiographiques, Bruxelles, 1905, pp. 208-9 et 223-233 (4* édition, Bruxelles, 1955, pp. 174-5 
et 186-195). 


4. Athènes, Bibliothèque nationale, 2108, f. 153 (x-x1° siècle). 


5. Il s’agit de François Dolbeau (latin, versions A et A’), Bernard Flusin (grec), Antoine 
Guillaumont (syriaque), François Guillaumont (latin, version C), Dom Louis Leloir (armé- 
nien), Carlos Lévy, Jean-Pierre Rothschild, Jean-Yves Tilliette (latin, version B) et Michel 
van Esbroeck (arabe, géorgien). 


6. Les trois saintes ont chacune sa notice dans le Ménologe de Basile II, P.G., t. 117, 
cc. 96-7 ; voir aussi le Marcianus graecus 11.77, f. 234v°-235 : « il faut savoir qu'il y a trois 
Pélagies..». — L'état des questions le plus à jour est celui donné par J.-M. SAUGET, 
Bibliotheca Sanctorum, t. 10, 1968, cc. 430-441. 


7. Eusébe d'Émése, De martyribus, 25 et 29 (éd. Buytaert, t. 1, pp. 168 et 171) ; Ambroise, 
De uirginibus, III, 7, 33 (P.L., t. 16, c. 229 C) et Epist. 37, 38 (ibidem, c. 1093 BC). 


8. Nous n'avons rencontré qu'un manuscrit en dehors des trois utilisés par Usener dans 
son édition, Legenden, pp. 17-28. L’Epitre de Pélagie éthiopienne (B.H.O. 890) présente 
quelques ressemblances avec cette légende. 


9. Sainte Pélagie, patronne des comédiens. Illustrations de Touchagues. Paris, Spes, 1956. 


10. Une exception, mais d'importance : le copte. En cette langue, comme en éthiopien 
d'ailleurs, Pélagie ne semble connue que par la notice d'un synaxaire. En revanche, il existe 
une traduction russe de la Pénitence, qui a été recueillie dans la compilation de Macaire de 
Novgorod (xvi siècle). 


11. Editée et traduite en latin par le collégue d’Usener a Bonn, J. GILDEMEISTER, Acta 
S. Pelagiae syriace, Bonn, 1879, d’aprés le manuscrit British Library, Add. 14651, daté de 
850. Usener disposait aussi d’une traduction allemande plus littérale (Legenden, p. 30). 


12. H. ROSWEYDE, Vitae Patrum, Anvers, 1615, pp. 376-380, repris dans P.L., t. 73, 
cc. 663-672. 


13. A: Paris, B. N., grec 1454 (xI* s.) ; B : ibidem, grec 1485 (x° s. avancé) ; P : Leyde, 
B.U., Perizonianus F° 10 (xn° s.) ; V : Vatican grec 1190 (xvi° s.). Les datations sont celles 
que M. Jean Irigoin a eu l'amabilité de nous communiquer. 


14. Legenden, p. 32. 


15. Cette présentation fractionnée rend assez difficile la táche de qui veut aller plus loin 
que le texte d'Usener. 


16. Studien zu den Legenden des hl. Theodosios, dans les Sitzungsberichte der 
Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Phil.-hist. Klasse, 1892, pp. 220-379, notamment 
P. 264 (Usener s'en était tenu à un seul manuscrit). * 
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17. Précisions dans Les vies latines de sainte Pélagie. Inventaire des textes publiés et 
inédits, in Recherches Augustiniennes, t. 12, 1977, pp. 280-287. 


18. Sinaï, Couvent de Sainte-Catherine, Syriaque 30. La souscription est malheureusement 
mutilée, mais H. Husmann (Ostkirchliche Studien, 24, 1975, p. 298) a pu restituer avec une 
quasi certitude la date d’achévement : le mardi 7 juillet 708. 


19. Manuscrit 12/18 du Patriarcat orthodoxe syrien de Damas. 


20. Le texte arménien avait été publié a Venise en 1855, d’aprés le manuscrit Paris, 
B.N., arménien 178 (xu‘siécle); Dom Leloir en a publié une traduction latine dans 
le C.S.C.O., t. 361, 1975, pp. 85-94. 


21. D’après le manuscrit Sinai, Arabe 513 (x° siècle). 

22. D’aprés le manuscrit A-95 de Tbilissi (fin du x* siecle). 

23. Le syriaque a été rendu en francais, les autres langues orientales en latin. 
24. Voir Les vies latines de sainte Pélagie, pp. 291-2. 


25. Avec son Conspectus codicum hagiographicorum, publié dans les Monumenta 
Germaniae Historica, Scriptores Rerum Merovingicarum, t. 7, Leipzig, 1920, pp. 529-706. 
On dispose maintenant du précieux guide de G. PHILIPPART, Les légendiers latins et autres 
manuscrits hagiographiques, Turnhout, 1977. 


26. Studien zur Legende der heiligen Maria Aegyptiaca im deutschen Sprachgebiet, Berlin, 
1969, pp. 173-194. 


27. On rencontre aussi dans la tradition des textes classiques de telles révisions trom- 
peuses ; c'est par exemple le cas pour la Cyropédie de Xénophon. 


28. Udine, Biblioteca Arcivescovile, 95 (Latino F? 36). 
29. Chartres, Bibliothéque municipale, 5 (16). 


30. On se contentera de renvoyer à l'ouvrage magistral de B.M. METZGER, The Early 
Versions of the New Testament. Their Origin, Transmission and Limitations, Oxford, 1977, 
ou des spécialistes de chaque langue font le point sur les « limitations of Syriac (Latin, etc.) in 
representing Greek ». 


31. Ils constituent le groupe le plus volumineux, et de loin, des traductions d’ceuvres 
hagiographiques recensées par A.SIEGMUND, Die Ueberlieferung der griechischen 
christlichen Literatur in der lateinischen Kirche bis zum 12. Jahrhundert, München-Pasing, 
1949, pp. 195-277. 


32. Les livres 41 à 45, seuls conservés, n'ont été transmis que par un seul manuscrit du 
v* siécle, Vienne, Ó.N.B., 15. 


33. D’après N.G. Wilson, dans Scriptorium, 16, 1962, p. 393. 


34. Par exemple Syméon le Nouveau Théologien, Catéchése 5 (S. Chr., t. 96, 1963, p. 422, 
1. 560-1) ; Nicéthas Stéthatos, Du paradis, 36 (S. Chr., t. 81, 1961, p. 200, 1. 23-5). 


35. Une douzaine de nouvelles mentions ont été ajoutées aux 35 relevées dans Les vies 
latines de sainte Pélagie, pp. 301-5 ; les références sont données dans un supplément 
paru dans le t. 15 (1980) des Recherches Augustiniennes. 


36. Ce dernier a été étudié par E. PATLAGEAN, L'histoire de la femme déguisée en moine et 
l'évolution de la sainteté féminine à Byzance, dans Studi Medievali, 3a S., 17, 1976, 
pp. 597-623. 


37. Z. PAvLovskis, The Life of St. Pelagia the Harlot : Hagiographic Adaptation of Pagan 
Romance, dans Classícal Folia, 30, 1976, pp. 138-149. 
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38. On se souviendra des mises en garde de K. HEussi, Der Ursprung des Mónchtums, 
Tübingen, 1936, pp. 246-7. 


39. Au moins dans la rédaction Gé A B. 


40. Cette structure en V se rencontre, toutes proportions gardées, dans un autre itinéraire 
spirituel, Le chemin de Damas de Strindberg. 


40°. Cette attitude s'oppose diamétralement au littéralisme de nombreux traducteurs 
antiques ; voir, sur les raisons de cette fidélité qui nous semble excessive, S.P. BROCK, 
Aspects of Translation Technique in Antiquity, dans Greek, Roman and Byzantine Studies 
20, 1979, pp. 69-87. 


41. La genèse du récit mixte B/A’ s'explique par la perte d'une page dans l’archétype : la 
partie manquante a été suppléée d'aprés un manuscrit de l'autre version. 


42. En 41, le texte fautif dzoAo0ac0at commun à y et a (x omet le passage) s'explique 
par une faute d'onciale sur droddoao@a1i, qu'on restitue d’après les versions. 


43. Cet aggiornamento de textes anciens comporte toujours des risques, comme le 
montrent les polémiques sur la révision de la « Luther Bibel », ou le jugement sévére porté par 
J. Heinzle sur les « Nacherzáhlungen » de poémes épiques de Wolfram von Eschenbach, dans 
Euphorion, 65, 1971, pp. 436-7 et 440. 


44. Récit B, groupe de manuscrits dit « rhénan ». 
45. Dans la version arménienne (§ 16). 


46. Jean Chrysostome confirme ce détail de la Pénitence de Pélagie : P.G., t. 56, c. 266. 


47. Théophane, Chronographie, A.M. 5925 (éd. De Boor, p. 91, 1. 26 ss) ; sur ce texte, 
cf. Usener, Legenden, pp. vi-vn. 


48. Rifacimento libanais attesté dans le Vatican syriaque 202 (carchouni ; daté de 1676) ; 
méme solution déjà dans l'Ambrosianus B 12 inf (grec 839 ; x1-xn° siècle). 


49. Ce texte sera édité par F. Dolbeau. 
50. Voir l'Ttinerarium Antonini Placentini, 16, 3 (éd. C. Milani, Milan, 1977, pp. 138-139). 


51. P. Peeters ne la plaçait pas avant le début du vi‘ siècle (Le tréfonds oriental de 
l'hagiographie byzantine, Bruxelles, 1950, p.112), mais après la réhabilitation 
d'A.J. FESTUGIERE, Antioche païenne et chrétienne, Paris, 1959, pp.377-387, le 
V* siécle parait probable. 


52. Ce prologue n'est pas vraiment « passe-partout » (sur ce phénoméne, voir par exemple 
Analecta Bollandiana, 90, 1972, pp. 116-118 ; 92, 1974, p. 352), et il est peu probable qu'on 
se soit inspiré de la Pénitence de Pélagie pour écrire la vie d'un saint particulièrement 
respecté et dont la féte devait ouvrir l'année liturgique. 


53. Opinion convergente chez E. PATLAGEAN, Le théme de la femme déguisée, p. 602, 
n. 21. 


_ 54. Les traductions sont à coup sûr bien antérieures aux témoins qui les conservent, mais 
il est malheureusement difficile de les dater avec certitude. 


55. Le commentarium de casis Dei (dans T. Tobler, A. Molinier, Itinera hierosolymitana, 

t. I’, Genève, 1880, p. 302) nous apprend qu'à l'époque carolingienne il y avait sur le Mont 

ee Oliviers des communautés parlant toutes les langues dans lesquelles la Pénitence a été 
iffusée. 


, 56. Vie et office de sainte Marine. Textes latins, grecs, coptes, arabes, syriaques, 
€thiopiens, haut-allemand, bas-allemand et français, publiés par Léon Clugnet, avec la 
collaboration de MM. E. Blochet, I. Guidi, H. Hyvernat' F. Nau, et F.M.E. Pereira, Paris, 
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1905 (l'essentiel provient d'articles publiés dans la Revue de l'Orient Chrétien, t. 6 et 7, 
1901-1902). 


57. La vie ancienne de sainte Marie surnommée Marinos, dans Corona gratiarum 
(Mélanges E. Dekkers), Bruges, 1975, t. 1, pp. 83-87, repris dans Opera minora, Louvain, 
1977, t. 3, n? 67. 


58. L'idée de cette synopse nous a été donnée par la traduction frangaise « critique » dans 
laquelle Dom B. Botte résume le dossier fort complexe de la Tradition apostolique 
d'Hippolyte (Münster in Westfalen, 1963). 


59. Une rétroversion n'est pas un exercice inutile, comme le souligne à juste titre Dom 
A. Rousseau dans la préface à Irénée, Adv. haereses, 5 (S. Chr., t. 152 A, 1969), pp. 19-21. 
Toutefois elle semble plus justifiee dans le cas d'un texte littéraire à tradition stable. 


60. Il suffit d'un simple déplacement des points diacritiques pour transformer l’étrange « je 
vous le dis en cachette » du § 10 en une formule courante : «en vérité je vous le dis ». 


61. Le texte reconstitué qu'avait publié Usener est si difficile à utiliser qu'une de nos 
premières tâches a consisté à transcrire le manuscrit P qui seul fournit une base réelle aux 
comparaisons. 


62. Voir son travail de pionnier, A raxonomic study of the manuscript tradition of 
Juvenal, dans Museum Helveticum, 25, 1968, pp. 101-138. Les méthodes se sont beaucoup 
perfectionnées depuis, comme le montrent les contributions de J. G. Griffith lui-méme, de 
P. Galloway et de F. Berghaus au colloque « La pratique des ordinateurs dans la critique des 
textes » (Paris, C.N.R.S., mars 1978 ; paru en 1980). 


63. La méthode suivie et les résultats obtenus sont exposés dans Les vies latines de 
sainte Pélagie..., 2° partie, paru dans les Recherches Augustiniennes, t. 15, 1980. 


64. Legenden, p.32. — L'édition annoncée est maintenant parue : Pélagie la pénitente. 
Métamorphoses d'une légende. Tome I. Les textes et leur histoire, Paris, Études Augus- 
tiniennes, 1981. | 


DISCUSSION 


J.-P. CALLU : Après les communications de ce matin, le fait littéraire pris dans 
un sens historique, je voudrais poser le probléme de la diffusion de l’œuvre. La litté- 
rature hagiographique est comparable, à bien des égards, à la littérature tardive pro- 
fane, à celle des romans qui connait une immense diffusion et de très nombreuses 
traductions dans le monde oriental. De sorte que nous devons nous interroger sur ce 
mélange que représente, du point de vue littéraire, l’hagiographie. Selon les tradi- 
tions antiques, il peut y avoir une énumération des œuvres dans le style de la notice, 
de l’éloge, de la biographie, de la narration romanesque, et nous avons une modifi- 
cation importante à cause du public immense que touche l’hagiographie comme 
c'est le cas des romans. 


Pour lancer la discussion, je poserai une question naive, celle des traductions 
en langue vulgaire à propos de la légende de Pélagie. Nous voyons, à son propos, la 
même diffusion en Occident et en Orient : un certain parallélisme peut exister entre 
cette hagiographie qui se diffuse — qui n'est pas uniquement un phénomène 
monastique, ni un phénomène exclusivement d’érudition, ni un phénomène 
exclusivement populaire — et le roman. Y a-t-il des éléments permettant d’indiquer 
une diffusion en langue vulgaire, de méme que nous avons un Roman d'Alexandre 
en vieil anglais ou en vieil allemand ou en français ; cela impliquerait une modifica- 
tion du public. 


LA « PÉNITENCE DE PELAGIE » 47 


P. PETITMENGIN: Pour la Pénitence de Pélagie, nous connaissons des 
traductions completes, faites d’aprés le latin, en néerlandais et en portugais ancien, 
récits réalisés en traduction assez littérale. En ancien français, on n’a conservé que 
des traductions de la Légende Dorée ou de Vincent de Beauvais, c’est-a-dire du 
niveau du légendier abrégé. 


G. PHILIPPART : En dehors de l’hagiographie latine, il y a actuellement en 
chantier des répertoires analogues à ceux de la Bibliotheca hagiographica latina. 
C’est dans le domaine anglo-saxon qu’il existe très tôt le plus de traductions en 
langue vernaculaire. En français et en allemand, il existe des traductions (les 
abrégés) à l’usage des prédicateurs ; un des best-sellers de la littérature allemande au 
xv* s. est une collection hagiographique sous forme de légendes abrégées. 


Pour les contacts entre la littérature hagiographique et la littérature profane, on 
peut signaler une des légendes franciscaines : les légendes franciscaines soulévent 
des problémes critiques un peu analogues à ceux du Nouveau Testament, des 
conflits existant dans le monde franciscain entre la tendance stricte et la tendance 
plus reláchée, chacune produisant des vies de saint Frangois. Vers 1265, saint 
Bonaventure, avec l'assemblée générale de l'Ordre, décréta la suppression des 
Jégendes de saint Frangois parues à ce jour et le remplacement de ces legendes par 
une légende officielle rédigée par lui-méme. Si on compare cette légende officielle 
aux légendes antérieures, et en particulier à La légende des trois compagnons, on 
constate une régression, un retour à une hagiographie assez classique, ou le 
personnage de saint François est figé dans une attitude de légèreté, et l'on a un 
Frangois tout à fait différent. Dans La légende des trois compagnons, on assiste à 
l'apparition d'un nouveau genre biographique oü ce qui intéresse l'auteur, c'est 
l'évolution du personnage, et c'est le rapprochement que je voudrais faire avec la 
littérature profane. Saint Frangois s'est servi de ses vertus naturelles, notamment la 
générosité (curialitas — courtoisie), pour arriver progressivement à la vie spirituelle. 
L'hagiographie officielle (Bonaventure) a effacé cette transformation. 


Passionnaires, légendiers 
et compilations hagiographiques 
dans le haut Moyen Age espagnol 


La liturgie hispanique, dont on connait la richesse et les réussites litte- 
raires dans les coordonnées de son époque, a utilisé, depuis le huitième siècle 
au moins, un livre particulier, le Passionnaire ou collection de passions et de 
textes hagiographiques, qui figure souvent dans les inventaires de livres mis 
à la disposition des serviteurs du culte et des églises. Ouvert aux courants 
qui étendaient la dévotion et le culte des saints, locaux ou importés d'autres 
régions de la chrétienté, tant occidentale qu'orientale, le Passionarium n'a 
jamais cessé d'accroitre ses textes de telle façon qu'on a pu en établir les 
différentes situations à travers les siécles et les provinces d'Hispanie!. Cet 
usage liturgique, adapté aux exigences du culte monastique ou paroissial, a 
eu comme conséquence, non seulement la progressive incorporation des 
passions, mais surtout le besoin de chercher, voire d'élaborer, de nouvelles 
narrations. En effet, la présence de certaines passions anciennes dans l'office 
divin, telles que celle de saint Fructueux et des compagnons de Tarragone, 
saint Vincent de Saragosse, saint Saturnin de Toulouse, sainte Eulalie de 
Mérida et peut-étre aussi celle de saint Étienne, entraina l'idée que la féte 
d'un martyr devait étre illustrée par la lecture du récit martyriel corres- 
pondant. Vers la fin du premier tiers du septième siècle un autre phénomene 
eut lieu : on leva l'interdiction de composer et de chanter des hymnes pour 
les celébrations des temps liturgiques et la commémoration des saints, 
interdiction jadis provoquée par un usage abusif de ce genre de compositions 
qu'on attribuait aux priscillianistes?. Ce fait, ainsi que le célèbre canon 2 du 
IV* Concile de Tolède de l'an 633? qui établissait une uniformité totale dans 
les Offices liturgiques, ont sans doute favorise la production d'hymnes et de 
récits qui devraient, dans certaines offices, prendre la place que les quatre ou 
Cinq passions citées occupaient depuis longtemps dans les leurs. Ces besoins 
de parallélisme étaient soutenus, d'autre part, par le désir, exprimé par les 
fidéles, d'avoir des notices plus précises, historiques ou non, sur les saints 
dont le culte progressait de jour en jour ; la déposition de reliques, devenue 
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une habitude et une exigence“ lors de la consécration des églises, contribua a 
son tour à la diffusion des cultes. 


Tous les indices qu’on peut tirer de l’étude de l’évolution du Passionnaire, 
nous permettent d'affirmer que vers le début du vu‘ siècle aux actes de 
Fructueux, Vincent, Saturnin, Etienne et Eulalie, était venu s'ajouter celui 
de sainte Colombe de Sens. Avant 650 ont du étre rédigées les Passions des 
martyrs de culte populaire, les saintes Juste et Rufine de Séville, saint 
Cucufat de Barcelone, saint Justus et Pastor à Compludum, et peut-étre 
aussi sainte Léocadie de Tolède. Cet ensemble a connu un succès remar- 
quable, ce qui amena certains écrivains à préparer peu apres les Passions 
des martyrs de Saragosse et celle de Felix de Girone qui depend de l'histoire 
de saint Cucufat. En méme temps nous constatons la diffusion nouvelle 
d'autres actes, suivant sans doute l'expansion du culte de saint Julien et 
Basilissa, de saint Valérien, de sainte Eugénie et de saint Tyrse*. 


Je voudrais encore signaler qu'une certaine régularisation à cet égard a 
probablement eu lieu à l'occasion de la mise en vigueur des nouvelles 
ordonnances liturgiques établies par Julien de Tolède durant l'an 681, l'an 
682 etant à mon avis celui de l'inauguration de la nouvelle liturgie hispa- 
nique unifiéef. Il va sans dire que l'action du collectionneur s'est réduite à 
mon sens à la seule distribution des pièces, réorganisées et présentées d’après 
l'ordre chronologique de la liturgie. Chaque texte est introduit par une 
courte notice oü figurent le titre, le nom du saint, le lieu du martyre ou du 
culte, la date de la persécution et le jour précis de sa célébration. Parfois 
cette notice est trés développée ; en fait elle joue le róle d'une notice de 
martyrologe, dont souvent elle porte méme le nom dans les références docu- 
mentaires, le martyrologe n'existant pas en Espagne. A ce propos, le 
manuscrit de l'Escurial, b.I.4, originaire de Carderia, pose ce probléme ; ce 
livre, qui ne contient pas moins de 60 passions ne figurant pas encore dans 
les autres Passionnaires, presente les textes avec leur introduction coutu- 
miére mais dans un désordre chronologique total’. Disons en revanche que 
la proportion entre Passions et Vies de Saints non martyrs coincide avec 
celle du Passionnaire ancien : il y a 10 96 de textes relatifs à des confesseurs. 
Ces narrations, ici comme ailleurs, commencent sous le titre Vita uel obitus/ 
transitus face à Passio / Vita uel passio des Passions. On a l'impression 
que la presentation des textes dans ce manuscrit est cumulative et antérieure 
à toute régularisation chronologique : peut-étre le titre du manuscrit lui- 
méme vise-t-il à confirmer la qualité des textes malgré leur distribution 
irréguliére (incipiunt passiones sanctorum martirum de reliquo ad perfectum 
exarate?). On voit en tout cas, que le Passionnaire devient une piéce trés 
importante pour l'histoire et la pratique du culte des saints. 


Le contenu du Passionnaire hispanique, fermement établi au debut du 
viil? siecle, s'accroit sans cesse. Ce livre est un livre ouvert, ce qui permet 
d'ajouter de nouvelles Passions au fur et à mesure que de nouveaux cultes se 
répandent en Espagne. Fábrega Grau a pu établir plusieurs étapes de ce 
développement qui se poursuit jusqu'à la fin du xi* siecle. Il se produit alors 
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un effet peut-être voulu, l’inclusion de nouveaux textes contribue d'une façon 
décisive à la diffusion de certains cultes, dont les chemins, ainsi que l’a 
montré Carmen Rodriguez, restent assez obscurs. La collection de Passions 
a permis l'élaboration des formules. narratives de la Messe, surtout ces 
piéces magnifiques qui en sont les illations et les oraisons dites « alia ». 
D'autre part, méme s'il est possible que des cultes locaux aient favorisé 
l'inclusion de quelques textes, ces textes deviennent à leur tour le fondement 
de l'expansion de ces dévotions tout au long de la Péninsule”. 


Où en est la réaction populaire devant le Passionnaire ? Comment a-t-il 
influencé la religiosité du peuple chrétien ? Les réponses ne sont pas simples. 
Qu'on me permette d'étudier de prés, bien que briévement, un exemple dont 
nous connaissons nombre de détails. En 925 à Cordoue fut martyrisé saint 
Pélage: c'était un adolescent qui, ne voulant pas céder aux exigences 
pédérastiques du calife, fut mis à mort. Son martyre secoua les chrétiens de 
Cordoue d'abord et ceux de Galice, Léon ensuite : il était neveu d'un évéque 
de Tuy. Un texte trés circonstancié fut rédigé par un prétre de Cordoue de 
nom Raguel, vers 960. Peu apres, en 967, a lieu la translation des reliques de 
Pélage à Léon. Or, Raguel rédige son texte ayant en vue une communauté, 
peut-étre monastique, placée sous le patronnage de Pélage et avec une 
finalité liturgique ; j'ai émis l'opinion que l’œuvre de Raguel peut être mise 
en rapport avec les efforts de la reine Elvira de Léon pour s'emparer des 
reliques du jeune martyr. Le texte a dà accompagner celles-ci. Vers 982, la 
Passion commence à être copiée, suivant l'expansion du culte pélagien à 
partir de Léon. Ce qui me semble du plus grand intérét c'est le fait que tant 
ce culte que les diverses copies de la Passion que nous connaissons se 
développent surtout dans des communautés féminines . Peu après, vers l'an 
1000, nombre d'églises sont déjà consacrées à saint Pélage, dont les Actes 
figurent, par exemple, dans le Passionnaire de Silos". On voit donc que le 
prestige de ce martyre, qui se répandit au-delà des Pyrénées, a d'abord 
provoqué la rédaction de la Passion et que celle-ci a ensuite favorisé 
l'épanouissement de son culte, en premier lieu parmi des moniales. 


D'une fagon assez différente s'est introduite dans le Passionnaire la 
Passion de sainte Argentée, martyrisée à Cordoue l'an 931. La narration, 
qui dénote un certain intérét à souligner l'origine franque de saint Vulfuras, 
martyrisé lui aussi en méme temps, a l'air d'une notice hagiographique 
condensée. Il n’est donc pas douteux que le texte de cette Passion a éte 
Préparé pour un livre liturgique!?, Elle manque des développements que 
Presentait la narration de Raguel de Cordoue, plus en accord avec le genre 
biographique, et ressemble beaucoup à la Passion des saints Servand et 
Germain, produit probable du vir siècle andalou. La Passion d'Argentée 
figure dans le Passionnaire de Londres ajouté aprés coup à la fin du livre. 
J aimerais seulement indiquer ici que le supplément ou se situe cette Passion 
Présente les trois pièces qui le constituent dans un désordre chronologique 
tout à fait semblable à celui du manuscrit de l'Escurial : est-ce qu'on doit 
tenir cela pour la preuve que ces passions n'étaient pas encore vraiment 
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intégrées dans le Passionnaire ? Ou cette adjonction, qui ne tient pas compte 
de la date des fêtes liturgiques, doit-elle être considérée comme la première 
étape vers l'inclusion définitive dans le Passionnaire ? Ou bien encore 
nous offre-t-elle plutót la confirmation que ces cultes restent toujours 
dans un milieu restreint, voire local, en attendant leur derniére possibilité de 
devenir d'usage général ? 


D'autre part il faut signaler que certains cultes ont dü profiter du désir, 
explicite ou non, de substituer une féte martyrielle à des célébrations 
anciennes d'origine paienne. Nous manquons de renseignements valables, 
mais le fait que plusieurs cultes s'appuient sur des textes renouvelés, 
c’est-à-dire des textes qui cherchent à décrire des martyres ou vies de 
martyrs sans notices contemporaines, nous permet de supposer une conti- 
nuité de la féte paienne oü la célébration du martyre ne jouait aucun róle. Il 
serait difficile autrement d'expliquer pourquoi certaines dispositions conci- 
liaires depuis le vi‘ siècle s'efforcent de supprimer les danses et représenta- 
tions les jours de la féte de certains saints (ou est-ce qu'il faudrait y voir une 
survivance d'habitudes appellées d'une façon simplifiée priscillianistes! ?). 


Le Passionnaire a donc conduit à l'utilisation réguliére des textes marty- 
riels dans les offices liturgiques. Méme si nous sommes forcés de considérer 
que l'effet parénétique de la liturgie hispanique reste étranger au peuple 
chrétien de la Péninsule étant donné la richesse verbale et la complication 
rhétorique de ses formules qui devaient la rendre incompréhensible aux 
fideles, et à tous ceux qui n'avaient pas une profonde connaissance de la 
langue et des procédés stylistiques, il faut avouer que le Passionnaire a 
permis au clergé de connaitre les détails, véridiques ou imaginaires, des 
martyres et d'en expliquer le sens et le contenu aux dévots. Pourtant deux 
observations s'imposent au chercheur : premierement, méme si les pertes et 
les destructions de manuscrits sont un fait malheureusement bien connu, le 
nombre de Passionnaires survivants est trop réduit, bien que ce livre puisse 
étre considéré comme étant exclu des réformes liturgiques, d'abord à cause 
de son contenu et ensuite parce qu'il représentait, du moins en grande partie, 
la religiosité et les dévotions populaires que personne n'avait songe, aux 
xif-XIV*siécles, à éliminer car, en fait, le culte de la plupart des saints 
figurant dans le Passionnaire survit. Deuxiemement, l'hypothese de l'utilisa- 
tion liturgique du Passionnaire a fait l'objet de discussions et d'échanges de 
points de vue qui n'ont pas toujours été paisibles. Quelques érudits ont 
imaginé à tort que la lecture des Passions substitua parfois les lectures de 
l'Ancien Testament qui font partie de la liturgie de la Parole dans le rite 
hispanique. Cela était possible, et peut-étre normal lors de certaines fétes, 
avant l'unification liturgique de la fin du vii‘ siècle ; mais par la suite ces 
usages particuliers tombèrent en désuétude, et ces lectures martyrielles ont 
da être éliminées!^. Je me demande si l'on ne devrait pas plutôt penser que 
les textes des Passions étaient utilisés couramment pour substituer la lecture 
homilétique : la figure du martyr en l'honneur duquel se rassemble le peuple 
chrétien est rehaussée par le récit circonstancié de ses vertus et de ses 
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exploits. Il est évident que plusieurs manuscrits portent toujours des indica- 
tions d’après lesquelles le texte d'une passion est divisé en plusieurs lectures 
liturgiques : mais nous sommes devant des temoins de la liturgie monas- 
tique, où les lectures, hagiographiques ou autres, avaient une place bien 
établie, où l’extension, voire le style ampoulé, des textes ne nuisait nullement 
aux convenances de l'office. Si mon point de vue s'avére acceptable, il 
s’ensuivrait que la lecture régulière de ces textes conduisait à l'instruction et 
à l'édification des moines et des fidèles selon certaines notices que nous 


possédons. 


La production hagiographique d'Espagne est pauvre. La premiere pièce, 
du point de vue chronologique, est une Vita Desiderii Viennensis redigée par 
le roi Sisebut, dont la composition s'en tient aux régles d'une biographie, 
mais le sens et le but de la pièce n'ont trompé personne. La transmission 
manuscrite, tres réduite, faisait figurer cette vie du saint homme de Vienne 
parmi des piéces littéraires ; les critiques s'accordent actuellement sur le 
caractère politique de la composition. Le roi wisigoth y a essayé de cacher 
un acte de propagande contre les rois francs ; la vie du martyr n'en est que 
l’occasion!5. La Vita a été classifiee comme une œuvre littéraire qui visait 
des objectifs tout à fait étrangers à l'hagiographie ; mais en méme temps, et 
peut-étre d'un point de vue strictement littéraire, il faut souligner qu'on peut 
déceler plusieurs emprunts à l’œuvre du roi Sisébut faits par l'auteur des 
Vies de Pères de Mérida et celui de la Vita Fructuosi, dont je m'occuperai 
par la suite. Saint Didier de Vienne n'étant nulle part l'objet d'un culte dans 
le royaume wisigothique, l'occurrence de sa Passion dans le Passionnaire 
restait à juste titre exclue. 


, Trois décennies plus tard, Braulion de Saragosse composa la Vie de saint 
Emilien. Parmi d'autres lieux communs qu'il utilise, Braulion nous décrit et 
les circonstances de son ceuvre et son sens profond. La narration des vertus 
et des miracles accomplis par Émilien pourra étre lue à la messe, mais de 
facon à y substituer le sermon (sermonem superfluum dictare putaui cum 
nulla maior esse mihi uideatur exhortatio quam uirtutum eius narratio), ce 
qui ne prolongerait pas trop la durée du sacrifice (la Vie elle-méme est 
désignée en méme temps sermo et opusculum!5). Pour lui donner une touche 
d'actualité, Braulion ajouta quelques merveilles opérées par le saint « l'an 
antérieur » ; les témoins de sa sainteté, dont on cite le nom et les circons- 
tances, peuvent étre interrogés à ce propos. Mieux encore, l'auteur s'efforce 
de suivre le canevas d'une biographie et en méme temps de s'en éloigner ; les 
topiques sont souvent réinterprétés, pour donner l'impression qu'on s'en 
€Carte. Les invocations du saint ont un tel relief que le sentiment de la 
contamination litteraire de la biographie avec le panegyrique et l'exhortation 
Simpose au lecteur. L'ouvrage de Braulion, dont la destination est litur- 
Pique, est pourtant une pièce littéraire qui, au-delà de son aspect historique, 
S! Jose dire, vise à favoriser le culte et la dévotion à saint Émilien. Cette 
narration, accompagnée parfois d'un hymne, composé aussi par Braulion, a 
COnstitué une pièce de propagande pour le culte de cet anachorète : restée 
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inconnue, d’usage local peut-être, sans interruption depuis le vu siècle, la 
Vie obtint un regain de popularité vers la moitié du x*siecle quand le 
monastère de la Cogolla devint puissant et prestigieux et que, par consé- 
quent, le culte de saint Émilien entraîna une sorte de patronnage régional", 
La diffusion de l’ouvrage de Braulion a donc commencé a la Cogolla grace 
a l’inclusion de son texte dans la Compilation de Valerius Bergidensis dont 
nous parlerons plus tard ; pour un usage liturgique concret, una adaptation 
s’est opérée dans d’autres manuscrits. Les copies n’ont pas cessé d’appa- 
raitre jusqu'à la fin du xm° siècle. 


Il faut placer sous un autre angle les Vies des Pères de Merida. Rédigé 
vers 650, cet ensemble bigarré, mais d’une forte unité stylistique, a été 
préparé d'une part pour confirmer les narrations merveilleuses des Dialogues 
de Gregoire le Grand en présentant des paralleles éméritans et, inversement, 
pour signaler d'autre part que l'église de Mérida avait des évéques capables 
de soutenir la comparaison avec les héros grégoriens. Il s'agit donc au fond 
d'un écrit non pas hagiographique, mais panégyrique. Ajoutons encore que 
l'exaltation des vertus des évéques et personnages décrits dans la premiere 
partie ne suppose nullement l'accomplissement de miracles ; ces signes se 
sont seulement réalisés en faveur de Masona, le champion acharne de 
l'othodoxie contre les ariens soutenus par le roi Léovigild et par le 
mécanisme de l'état. L'ouvrage, d'allure populaire par sa réalisation, mais 
non par ses intentions, ne constitue donc pas à proprement parler une piéce 
qui puisse étre analysée ici. Cependant, elle eut un certain essor vers la 
deuxiéme moitié du X* siécle quand elle fut connue, on ne sait pas bien par 
quels acheminements, dans la région de Burgos-Rioja!*. 


Vers 680, enfin, autour de Braga, un écrivain médiocre inconnu par 
ailleurs, rédigea la Vita Fructuosi ; l'auteur, qui ne cacha pas son enthou- 
siasme pour son héros qu'il met en ce qui concerne la diffusion des vertus et 
l'amour de Dieu sur le méme plan qu'Isidore de Seville l'avait été quelque 
temps auparavant pour la culture, a eu en vue la promotion de la dévotion a 
saint Fructueux, plus encore que celle de son monachisme, bien que cette 
dernière préoccupation soit également sous-jacente’®. La Vita Fructuosi doit 
être rangée parmi les pieces d'edification, ce que fera Valerius Bergidensis en 
l'inserant dans sa Compilation hagiographique. La Vie a connu un certain 
succes grace à cette Compilation, et a opéré en faveur du culte de saint 
Fructueux de Braga ; mais il est curieux de constater que, malgré le déve- 
loppement, limité mais reel, du monachisme dit fructuosien, son culte ne se 
répandit pas dans de grandes proportions. Le style humble, l'expression 
simple mais souvent pittoresque de la Vita ne lui gagna pas la faveur 
populaire ; peut-étre avait-elle plutót l'aspect d'une ceuvre littéraire que 
d'une narration hagiographique. Évidemment, de nombreux textes qu'on 
lisait dans le Passionnaire, et méme contenant la Vie de confesseurs, étaient 
plus longs encore que cette Vita ; mais la différence, encore notable, entre 
martyr et confesseur quant aux faits de culte, et les dimensions tres réduites 
des petites narrations récemment disposées pour représenter dans le Pas- 


HAGIOGRAPHIE DU HAUT MOYEN AGE ESPAGNOL 55 


sionnaire les Actes des martyrs hispaniques, ont empêché en tout cas 
l'inclusion de la biographie fructuosienne dans les livres liturgiques. 
Pourrait-on assurer que Fructueux était objet de culte ? Il semble prouvé que 
celui-ci ne commença d'une façon courante que vers le xii* siècle, aprés la 
restauration du diocèse de Braga. 


Sous le titre de Vita uel passio qui évoque les narrations du Passionnaire, 
Albar de Cordoue publia une biographie panégyrique de son ami et collègue 
Euloge ; ici comme chez Braulion nous trouvons une justification et des 
invocations au martyr cordouan?. L'histoire néanmoins a des traits 
simultanément liturgiques et littéraires, ce qui l’exclut de notre considéra- 
tion. Mais ce fait même soulève un problème hagiographique qui s’était déjà 
posé aux chrétiens de l’époque, celui du caractère véritable des martyres qui 
ont eu lieu à Cordoue vers l’an 850. Malgré quelques efforts des groupes 
rigoristes, ces martyrs n’ont jamais fait l’objet d’un culte populaire ; tandis 
que Pélage ou Argentée, comme nous l’avons remarqué, atteignirent cette 
dignité, ni Euloge, évêque de Cordoue et métropolitain préconisé de Tolède, 
ni la plupart des autres chrétiens persécutés par le calife Abderrahman n'ont 
été retenus comme martyrs de l'Eglise. C'est pourquoi il m'a semblé inutile 
d'étudier de prés cette sorte de Passion collective que rédigea Euloge de 
Cordoue, lors de son emprisonnement, sous le nom de Documentum marty- 
riale, conçue par l'auteur comme une exhortation au témoignage de la foi 
chrétienne d'aprés l'exemple des moines et des laics mis à mort par les 
musulmans?!. 


«Pour que l'exemple des vertus des saints nous permette d'éviter des 
erreurs qui pourraient nous conduire à la ruine éternelle, et en méme temps, 
en suivant leurs pas, d'arriver à la jouissance de la vie en Dieu », Valerius 
Bergidensis rassembla une grande collection de narrations hagiographiques, 
de valeur inégale, qui réussit à être copiée jusqu'au Xirr* siècle sans perdre 
son caractere ni sa distribution originelle. Tel qu'il nous en fait part dans un 
poéme qui nous est arrivé incomplet, la collection était destinée à des 
communautés monastiques vivant dans le Bierzo : on connait assez bien les 
moines destinataires de la collection, qui vivaient dispersés en petits groupes 
sous la direction d'un abbé appelé Donadeus. Valerius pourtant ne croyait 
pas que la Collection intéressát seulement les moines. La correction de vie 
est l'affaire de tous les fidéles, mais il a travaillé sur les indications de l'abbé 
afin que les moines en tirent profit. L'effort de cet esprit curieux, étrange, 
qu'était Valerius consista donc à parcourir beaucoup de livres pour en 
extraire des textes ou l'on puise les eaux vives de la doctrine du salut. La 
compilation, suivant des conclusions que j'estime toujours valables, conte- 
nait, lorsqu'elle sortit de la main de Valerius, les pièces suivantes : le 
Prologue de Rufin à l’Historia monachorum, les vies de Jean, Paul, 
Antoine, Hilarion, Germain et Paulin ; une collection extraite de l’Historia 
monachorum de Rufin, la Vita Malci et peut-étre celle de saint Pachóme, 
les vies de Fronton et de Fructueux, le petit traité de reparatione lapsi, les 
Vies de sainte Pélagie et de saint Siméon, des fragments extraits de Cassien, 
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quelques morceaux rédigés par Valerius lui-même, la Doctrina Anastasii, la 
Vita Antiochi, le sermon de monacis perfectis et quatre petits morceaux tirés 
de Sulpice Sévére ; en tout quarante-huit textes dont la plupart ont un 
caractère monastique trés marqué?) Cela prouve, de prime abord, que 
Valerius avait sous la main une bibliotheque trés étendue, importante et 
riche ; qu'il connaissait bien son metier, et qu'il a réussi à produire un 
instrument vivant d'instruction monastique : en effet, on voit que cette 
collection, ouverte, a commencé trés tót à recevoir des additions qui 
souvent ont risqué d'en anéantir l'esprit profond. Ainsi, dans le manuscrit le 
plus ancien de la Compilation? figure la Vie d'Augustin, suivie de l'index de 
ses ouvrages, qui probablement ne faisaient pas partie, à l'origine, de la 
collection ; à ce méme endroit, d'autres manuscrits ont introduit la Vie 
d'Ambroise et méme un dossier complexe relatif à Martin de Tours, 
évidemment postérieur car il y figure un petit texte du à Alcuin de York. 
Personne ne saurait s'étonner du fait que, dans la région de la Rioja, on y ait 
ajouté la Vie de saint Émilien rédigée par Braulion ; peut-étre la présence 
des Vies des Péres de Mérida dans d'autres codex doit-elle étre attribuée à 
une époque plus ancienne, mais postérieure à Valère. Après le x1° siècle, les 
inclusions, voire les substitutions, se multiplient, ce qui a permis à cette 
compilation wisigothique de rester vivante. 


On peut donc suivre l'évolution de cette Compilation dans ses lignes 
maitresses : vers le 1x‘ siècle, peut-être avec les déplacements des groupes 
monastiques fortement influencés par les règles fructuosiennes, quelques 
exemplaires émigrent de Galice à Léon. Dans cette région, ou ailleurs, mais 
en tout cas avant 900, des cénacles augustiniens y introduisent la Vita 
Augustini et l’elenchus de la production de l’évêque d'Hippone, ce qui 
probablement n'appartenait pas au noyau originel. C'est de là que provient 
notre copie de l'an 902. Un autre exemplaire, émigré plus à l'Est, recoit le 
groupe de textes relatifs à saint Martin de Tours, sans doute sous l'influence 
de quelque centre intéressé à son culte en rapport avec la Gaule : cette 
nouvelle recension constitue une grande famille dont nous conservons au 
moins trois exemplaires différents. Une copie de la recension qu'on pourrait 
nommer martinienne, à la Cogolla, est encore enrichie par les textes 
concernant le patron de la Rioja, saint Émilien. Entre temps, des commu- 
nautés feminines, trés nombreuses et puissantes, dont nous avons souligné 
l'importance à propos de la Vita Pelagii, utilisent divers manuscrits 
contenant des vies de saintes pour se réclamer de l'importance de l'élément 
feminin de la Compilation. Ainsi, peu à peu, se prépare le livre de Vies de 
Saintes qui, méme incomplet, figure dans le manuscrit riojain de la Compi- 
lation (11 contenait d'aprés son titre les Vies de sainte Constantine, sainte 
Hélie, sainte Mélanie, sainte Castissime, sainte Pélagie, sainte Marie 
l'Égyptienne et encore la lettre de Valerius sur la pélerine Égérie?“). 


Vers la fin du x° siècle nous assistons au début d'une sorte de Légendiers. 
Le manuscrit 47 de l'Académie de l'Histoire de Madrid contient la Vita 
Martini de Sulpice Sévère et la Vita Emiliani de Braulion, ainsi que la Vita 
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Ildephonsi rédigée par Julien de Tolède. Le problème que nous pose ce 
manuscrit ne manque pas d'intérét. Destiné à l'usage liturgique, on y 
remarque quelques notes, tirées d’une collection canonique, signalant 
l'interdiction de célébrer des fêtes liturgiques en l'honneur des saints pendant 
le Caréme?. Ce renseignement précis nous met en garde contre une 
conclusion hâtive : ces textes étaient eux aussi copiés pour être utilisés dans 
les offices liturgiques. Dans ce sens, notons enfin qu'un secteur du xi° siècle 
introduit maintenant dans le corps du codex 13 de la même Bibliothèque, 
celui qui préparait le livre de Vies de Saintes, une série qui constitue une 
partie d’un légendier. Y figurent la Vita Silvestri, la Vita Martialis, la Vita 
Ieronimi, la Vita Gregorii rédigée par Paul Diacre, la lettre de Redemptus 
sur les derniers moments d’Isidore de Seville. Il faut rappeler que la première 
était déjà connue de saint Martin de Braga, que des messes d’ Augustin, 
Jérôme et Grégoire figurent dans le Sacramentaire hispanique, et que, 
disons-le avec la plus grande réserve, plusieurs autres vies de saints confes- 
seurs sont représentées à l’intérieur de la Compilation où voisinent la Vita 
Augustini et la Vita Alexi. 


On découvre ainsi un effort nouveau pour réunir toutes les vies de 
confesseurs qu’on trouve éparses dans de multiples collections. Le temps des 
martyrs étant de plus en plus lointain, l’idée est venue d'offrir à travers les 
confesseurs un exemple plus proche et peut-étre plus efficace pour la restau- 
ration de la vie chrétienne. D'une part les communautés féminines se 
preoccupent de rassembler les Vies de Saintes, ainsi que les textes envisa- 
geant directement la spiritualité feminine : on va méme féminiser des régles 
et des instructions anciennes ; d'autre part, les monastères qui commencent 
à accepter une règle au lieu du désuet Codex regularum et qui préfèrent les 
préceptes positifs aux décisions de bon sens de l'abbé, exigent de plus en 
plus une nouvelle spiritualité ou l'exemple des saints confesseurs devient 
plus attirant et plus profitable que celui des martyrs. 


Nous nous étions demande, en étudiant le Passionnaire liturgique, quelle 
était l'attitude du peuple chrétien devant ce recueil de Passions : une autre 
question semblable doit se poser maintenant. On a vu les groupes ou 
communautés monastiques s'occuper et se préoccuper des narrations 
hagiographiques décrivant la vie et les miracles accomplis par les confes- 
seurs : nulle part nous n'avons trouvé les fidèles. Est-ce que cela veut dire 
qu'ils restaient en dehors de toute préoccupation à cet égard ? Tout semble 
bien l'indiquer, mais les recherches n'ont fait que commencer. 


Manuel C. Diaz y DIAZ 
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NOTES 


1. Édition intégrale (d’après les mss Londres Brit. Mus. add. 25600. originaire de Cardeña, 
copié au x° siècle, avec des additions de Paris Bibl. Nat. nouv. acq. lat. 2180, du x1* siècle) par 
A. FABREGA GRAU, Pasionario Hispanico, Barcelona-Madrid 1953-1955 (vol. 1 : Estudio, 
vol. II : Texto). Ajoutez B. de GAIFFIER, Analecta Bollandiana, 72 (1954), 134-166. 


2. Conc. IV Tolède a. 633,13 (J. VIVES-T. MARIN-G. MARTINEZ, Concilios visigoticos e 
hispano-romanos, Barcelona-Madrid 1963, 196) : et quia nonnulli hymni humano studio in 
laudem dei atque apostolorum et martyrum triumphos compositi esse noscuntur sicut hi quos 
beatissimi doctores Ilarius atque Ambrosius ediderunt, quos tamen quidam specialiter 
reprobant pro eo quod de scribturis sanctorum canonum uel apostolica traditione non 
existunt... componuntur ergo hymni sicut componuntur missae siue preces uel orationes... 
excommunicatione plectendi qui hymnos reicere fuerint ausi. 


3. Op. cit., 188. 


4. Capitula Martini 68 (ed. C. W. BARLow, Martini episcopi Bracarensis opera omnia, 
New Haven 1950, 140) ; Conc. Toléde a. 597, 2 (op. cit., 157). 


5. FÁBREGA GRAU, I, 248-260 ; comparez C. GARCIA RODRIGUEZ, El culto de los santos 
en la Espana romana y visigoda, Madrid 1966. — Qu'on me permette de rappeler les faits 
suivants qui ont un certain intérét pour la chronologie des Vies ou Passions connues et 
rassemblées déjà au vii‘ siècle : la Passion de Léocadie de Tolède, forgée de toutes pièces au 
début peut-être du vii‘ siècle à partir de la seule mention liturgique de Leocadia confessor (où 
cette désignation équivalait au titre ancien de martyr), était probablement connue à Mérida 
vers 650 (cf. Miscellanea Ferotin, 525) et à Braga (cf.en outre Revista de Archivos, 
Bibliotecas y Museos 63 (1957), 455-456) ; la Passion des saints d'Avila Vincent, Sabine et 
Cristéte a été peut-etre utilisée au Bierzo par Valére (de genere mon. ; ordo, cf. Miscellanea 
Férotin, 524-525) et à Braga par l'auteur de la Vita Fructuosi qui connaissait lui aussi la 
Passion de Saints Julien et Basilissa, et celles d’Eugénie et de Sébastien. Valère du Bierzo 
avait utilise des tournures tirées de la Passio Valeriani et de la Passio Eugeniae lors de la 
rédaction de ses narrations autobiographiques. Ces références nous permettraient d'établir le 
contenu basique du Passionnaire Hispanique courant vers 650 (il faut se souvenir que la 
Passio Vincentii, Sabinae et Christetae suppose celles de Cucufat de Barcelone, Justus et 
Pastor de Compludum, Félix de Girone, etc., d'autre cóté, la Passio Eulaliae Emeritensis, 
rédigée dans des moyens anti-ariens, établit la connaissance de la Passio Thyrsi qu'Eulalie 
affectait de lire dans la prison, etc.). 


6. Diaz v Diaz, La fecha de implantación del oracional festivo visigotico dans Boletin 
Arqueológico (Tarragona) IV, 113-120 (1971) 215-243. 


7. Description abrégée du ms. dans FÁBREGA, cité, 240-245 ; voyez en outre G. ANTO- 
Lin, Catalogo de los codices latinos de la Real Biblioteca del Escorial, I, Madrid 1910, 
108-128. 


8. Escorial, b. I. 4, fol. 3. 
9. FÁBREGA, I, 260-267 ; GARCÍA RODRÍGUEZ, 52. 


10. M.C. Diaz v Diaz, La pasion de San Pelayo y su difusion, dans Anuario de Estudios 
Medievales, 6 (1969), 97-116 ; nouvelle édition de J. GiL, dans Habis, 2 (1970). 


11. Paris Bibl. Nat. nouv. acq. lat. 2179, fol. du xi*siécle (v. L. DELISLE, Mélanges de 
Paléographie et de Bibliographie, Paris 1880, 85-96 ; Catalogus Codicum Hagiographicum 
Latinorum Bibliothecae Nationalis Parisiensis, III, Bruxelles 1893, 476-506). 


12. Texte dans FABREGA, cit., II, 382-387. 
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13. Conc. Tolède III a. 589, 23 (ed. VivEs-MARIN-MARTINEZ, 138): exterminanda 
omnimo est inreligiosa consuetudo quam uulgus per sanctorum sollemnitates agere consueuit, 
ut populi qui debent officia diuina adtendere saltationibus et turpibus inuigilent canticis... 


14. FABREGA, I, 273-279 ; contra, DE GAIFFIER, dans Analecta Bollandiana, 72 (1954), 
134-166. Nous disposons de renseignements de Braulion de Saragosse à propos de la lecture 
liturgique de sa vie de saint Émilien (de la Cogolla): voyez ci-dessous. C GaRcíA 
RODRIGUEZ, E! culto de los santos..., 73-76. 


15. Éditions J. Gir, Miscellanea wisigothica, Sevilla 1974. 


16. Braulio vita Emil. 38 (éd. L. VAZQUEZ DE PARGA, Madrid 1943, 38): supe- 
rest ut claudamus sermonis cursum pandamusque actiones gratiarum Christo... cuius ope er 
inspiratione et ceptum hoc opusculum et cernimus consummatum ; cf. ibid. 34 : sentio 


me fine libelli ungueri. 


17. On peut suivre les traces des manuscrits qui contiennent cette Vie éditée par 
L. Vázquez de Parga ; essai, d'ailleurs discuté, de nouvelle édition par I. CAZZANIGA, dans 
Bolletino del Comitato per la preparazione dell' Edizione Nacionale dei Classici Greci e 
Latini 3 (1955), 7-21. Points de vue nouveaux dans mon livre Libros y Librerias en la Rioja 
Altomedieval, Logrono 1979. 


18. Elle a été éditée avec des commentaires très développés par J.N. GARVIN, The Vitas 
Sanctorum Patrum Emeretensium, Washington, 1946. 


19. Diaz v Diaz, La Vida de San Fructuoso de Braga, Braga 1974. 
20. Éditée par J. Gi, Corpus scriptorum muzarabicorum, Madrid 1973. 


21. J. GIL, op. cit., comparez I. DE LAS CAGIGAS, Los mozarabes, Madrid 1943, 180 ss, 
mais surtout R. FRANKE, Gesammelte Aufsätze zur Kulturgeschichte Spaniens, 13 (1958) et 
E.P. COLBERT, The Martyrs of Cordoba, Washington 1962. 


22. Diaz y Diaz, La compilacion hagiografica de Valerio del Bierzo, dans Hispania 
Sacra, 4 (1951) 3-25, avec bibliographie ; nouvelle mise au point dans La Vida de San 
Fructuoso de Braga, 13-54. 


23. Madrid, Bibl. Nac. 10007, de l'an 907, copié dans la région de Léon d’où il passa à 
Tolède au début (?) du xIl° siècle. 


24. Ce livre apparait presque constitué dans le manuscrit de Madrid, Acad. Historia 
cod. 13, copié à San Millan de la Cogolla vers l'an 1000 ; fol. 287 et suivants. A comparer les 
fols. 160-178 du ms. Escurial Z.III.13 qui contiennent plusieurs de ces pièces, mais dans un 
ordre bien moins établi. Peut-être doit-on considérer le ms. Escurial a.//.9, de l'an 954, 
comme étant à l'origine de cette collection (fol. 59-132" ; mais y figure la vie de sainte Hélie 
qui semble avoir été omise par la suite). 


25. Madrid Bibliot. Acad. Hist. cód. 47 ; la note dans fol. 53" a été rédigée par la propre 
main du copiste ; par contre, une autre note tirée des Actes du Concile de Toléde X a. 656, 
I. (éd. VivEs-MARÍN-MARTÍNEZ, 309) semble d'une main postérieure. 
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DISCUSSION 


J. FONTAINE : Deux questions : 

1) Les Vies des Peres de Merida, vers 650, n’ont-elles pas été écrites a un 
moment ou l’astre tolédan était monté déjà très haut, dans un contexte de conflit de 
pouvoir de métropoles entre Mérida et Tolède ? Le texte aurait alors une portée de 
politique ecclésiastique. 


2) M. Diaz y Diaz peut-il nous dire quelques mots sur la différence de 
l’évolution des genres hagiographiques dans les royaumes du Nord dont il a parlé 
essentiellement et, dans la mesure où l’on peut en avoir une idée, de l’évolution et de 
la non-évolution de ces genres et du type de diffusion dans l’Espagne mozarabe et 
spécialement dans la région de Cordoue ? La lecture des plus anciennes passions 
a-t-elle pu intoxiquer les milieux monastiques cordouans et être une des causes de ce 
phénomène singulier des martyrs volontaires de Cordoue au milieu du Ix° s. ? 


M. Diaz y Diaz: Il y a sûrement aussi un objectif à la fois politique et 
religieux. Les Vies des Pères de Mérida ont été rédigées dans la deuxième moitié du 
VII° s., à un moment où les tendances sécessionnistes ont pris de l'importance, 
notamment en Andalousie, (Hermenegilde contre Léovigilde qui est au centre des 
Vies des Pères de Mérida). Mais les Vies des Pères de Merida avaient été préparées 
pour jouer un rôle dans la lutte contre l’arianisme, donc pour jouer un rôle religieux. 
Quant à la situation en Espagne mozarabe, il y avait, dans les communautés de 
Cordoue, Séville et Grenade, des doutes sur l’opportunité du martyre volontaire. 
C'est pourquoi, malgré l’intérêt d'Alvar de Cordoue, la Vie d'Euloge, qu'il avait 
rédigée, n'entra jamais dans le légendaire, et la transmission en a été tres réduite à 
l'encontre du Martyre de Pelage qui, lui, obéissait aux préceptes normaux de la 
morale chrétienne. Le passionnaire, au IX* s., est vraiment devenu partie intégrante 
de la liturgie hispanique. En effet un mouvement nationaliste se développait, et il est 
possible que les actes des martyrs aient contribué à son développement ; le martyre 
était considéré comme un défi lancé aux autorités publiques. Mais c'est un topos de 
la littérature hagiographique. 


M. VAN ESBROECK : La littérature chrétienne arabe reste encore trés méconnue 
malgré quatre gros volumes de G. Graf, il y a des traductions de la littérature 
hagiographique grecque, parfois à travers des intermédiaires syriaques ou coptes. 
On trouve aussi des saints d'avant l'Islam et toute une culture encore vivante 
aujourd'hui. La légende de Cosme et Damien, d'aprés les mss du Caire, comporte 
une préface écrite par un copte qui place leur histoire à Pétra. Avant l'Islam, Pétra 
était chrétienne. On constate que le sentiment national, trés lié à la foi religieuse, est 
loin d'étre éteint. 


La diffusion orientale de la légende 
des saints Cosme et Damien 


En choisissant pour thème de la présente communication le dossier des 
saints Cosme et Damien, nous voudrions illustrer par un exemple le 
comportement, l’évolution et les ressources d’un dossier riche et ancien. Le 
cas n’est certes pas unique. On peut citer Gregoire le Thaumaturge, la 
plupart des apôtres, sainte Christine, saint Georges, les légendes de la Croix, 
les Paterica, et bien d’autres. Diffusées a une échelle vraiment cecuménique 
dès l’origine, ces légendes ont connu une expansion qui peut s’étendre du 
ge’ez au slavon et du soghdien à l’irlandais, sans parler des langues verna- 
culaires à partir du xi* siecle. 


Au sein de pareils ensembles, il faut s'attendre à quelques phénomènes 
typiques. En premier lieu, l'inclusion des textes orientaux modifie nettement 
l'équilibre de l'interprétation que laisserait s'échafauder le seul recours à la 
tradition greco-latine. Il faut postuler en effet un grand nombre de textes 
disparus en grec et en latin, et remplacés par des compositions rajeunies. De 
ces documents perdus, les versions orientales sont souvent les meilleurs 
témoins!. En second lieu, l'histoire de la recherche elle-même est à la mesure 
de ces dossiers : l'apparition du nouveau témoin entraîne souvent le rejet des 
conclusions tenues pour acquises dans l'ouvrage précédent. La nécessité de 
rassembler toutes les piéces du dossier s'impose d'une maniére imperieuse. 
Mais lorsqu'on la réalise, les impossibilités matérielles se font jour. La 
prolixité et le nombre des textes, autant que l'obligation de traduire les 
versions orientales — a fortiori les grecques — entrainent à des proportions 
hors de prix. 


Le rassemblement matériel de toutes les formes de la légende constituerait 
une sorte de Bibliotheca hagiographica polyglotta dont l'historien pourrait 
réver. A cet égard, l'histoire de l'art est bien mieux placée : les monuments 
Picturaux sur les saints Cosme et Damien ont été rassemblés de manière 
satisfaisante. Mais une image se lit plus vite qu'un texte, et elle est plus 
fragile à conserver. La plupart du temps, ce sont les textes qui éclairent les 
Images, et ces derniers demeurent beaucoup moins accessibles. 
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Pour les saints Cosme et Damien, nous nous proposons d’abord d'illustrer 
l’apport de cinq publications plus importantes. Ensuite nous essayerons 
d'offrir un panorama lisible des textes existants. Enfin nous verrons ce 
qu'apporte à l'histoire le rassemblement opéré. 


Première publication. L. Allatius s'était le premier engagé dans la récolte 
des textes grecs. Son travail fut continué par Simon Wangnereck, qui lui 
aussi mourut à la tâche. C'est finalement Reinold Dehn (Dehnius) qui publia 
l'opus à Vienne en 1660?. Ce dernier s'ouvre par la notice du synaxaire que 
nous reproduisons parce que c'est un excellent résumé de la situation en 
zone grecque : « Il y a trois couples de saints anargyres, Cosme et Damien, 
tous appelés par les mémes noms, et ayant acquis la competence médicale et 
le surnom d'« anargyres ». Les premiers étaient les fils de Théodoté, femme 
pieuse et croyante, et ils reposérent en paix et furent inhumés en un lieu 
appelé Pheremma. Les suivants habitaient Rome et eurent un maitre envieux 
qui les conduisit par ruse dans une montagne comme pour y cueillir des 
herbes, puis les tua avec des pierres. Les derniers, dont c'est la mémoire 
aujourd'hui, parcoururent toute ville, soignant gratuitement les malades, et 
annoncant le Christ en guise de technique médicale. Aux temps de Diocle- 
tien et de Maximien, ils arrivérent à Aigai, ville de Cilicie, et comparurent 
devant le préfet Lysias. Frappés de façon impitoyable et inhumaine, ils 
furent précipités dans le gouffre de la mer. Réchappes, ils furent ensuite jetés 
à la fournaise de feu mais restérent indemnes. Ils furent attachés à des croix 
et décapités, ces cinq fréres bienheureux ! » 


Cette notice, à laquelle les éditeurs du xvn° siècle font crédit, fut une 
révélation dans le monde latin, où les noms de Cosme et Damien, figurant 
au canon de la messe latine, était largement connu de tous. De fait, les Grecs 
distinguent trois dates : le 17 octobre, la Passion « arabe » parce que les cinq 
freres se déclarent originaires d' Arabie ; le 1°" novembre, la Vie « asiate » des 
fils de Theodote ; enfin le 1° juillet la Passion « romaine » sous l'empereur 
Carin. En 271 pages de grec, Reinold Dehn publie la Vie des confesseurs 
asiates (BHG 372), ensuite l'encomium de Nicetas (BHG 380), celui de 
Procope le Diacre (BHG 383), un canon de Jean Damascéne, un panégy- 
rique de Georges de Nicomedie (BHG 381), la Passion romaine mutilée 
(BHG 376) suivie d'un canon de Joseph l’hymnographe*, et enfin la Passion 
arabe (BHG 379) accompagnée d'une collection de 29 miracles (BHG 386, 
387, 388 et 389)’. 


Détaillons encore les traits propres à chaque couple en fonction des 
légendes connues de Dehn. Dans la Vie asiate (BHG 372), à Pheremma, les 
deux fils de Théodoté ont décidé de pratiquer la médecine gratuite, non 
seulement envers les hommes mais aussi pour les animaux. Un jour, une 
femme nommée Palladia offre à Damien trois ceufs que le saint n'ose refuser 
de peur de lui faire de la peine. Il s’en ouvre à Cosme qui rétorque : 
« Puisque tu as accepté un cadeau, désormais pour ne plus faillir, nous ne 
travaillerons plus séparément, mais aprés notre mort, nous serons enterrés 
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dans des cerceuils séparés ! » Or, c'est Damien qui meurt le premier. A 
quelque temps de là, rencontrant dans le désert une chamelle a la patte 
cassée, Cosme la guérit. Plus tard Cosme décède à son tour. Au moment de 
l'inhumation, les gens hésitent. Mais la chamelle accourt et proclame à VOIX 
humaine de ne pas séparer les frères dans la tombe. Suivent les miracles. La 
fête est au 1° novembre. 


Dans la Passion romaine (BHG 376), les frères Cosme et Damien 
exercent leur art médical et convertissent au christianisme. Dénoncés par 
des jaloux à l'empereur Carin qui les fait rechercher, ils sont cachés par les 
habitants dans une grotte, et personne ne les dénonce. Mais les messagers 
impériaux saisissent des otages pour les conduire à Rome. Aussitót les deux 
freres rattrapent le groupe déjà éloigné et se livrent eux-mémes en libérant 
les otages. Ils sont conduits au palais. A l'interrogatoire, les Anargyres 
menacent Carin de devenir aussi torve que ses pensées. Aussitót la téte de 
l'empereur fait un demi-tour sur son axe. Affolés, Carin et ses gens 
demandent la guérison, non sans confesser le Dieu des Chrétiens. Guéri, 
l'empereur donne un édit général de destruction des idoles et renvoie les 
Anargyres dans leur pays. Rentres chez eux, ils subissent la haine impla- 
cable du maitre médecin de la région qui les attire dans un guet-apens à la. 
cueillette dans la montagne. Il les tue l'un apres l'autre au moyen de pierres. 
Il n'y a pas de miracles associés à cette version. La fête est au 1° juillet. 


Dans la Passion arabe (BHG 378), les cinq fréres Cosme, Damien, 
Anthime, Léonce et Euprepios sont traduits devant le préfet Lysias à Aigai 
en Cilicie, sous Dioclétien et Maximien. Après avoir subi les supplices de la 
noyade, des coups, du feu et des croix, ils sont décapités. Il existe des 
collections de miracles associés à cette version. La féte est au 17 octobre. 


Deuxiéme publication. Quand le P.J. Stilting, en 1760, consacra une 
centaine de colonnes aux anargyres dans les Acta Sanctorum à la date latine 
du 27 octobre, il réagit contre la thése de Dehn en revendiquant l'unité d'un 
seul dossier, ayant subi des évolutions différentes. En effet, un des textes 
qu'il publie associe aux martyrs de Dioclétien l'épisode des ceufs et de la 
chamelle. Ce long texte, repris à Surius (BHL 1970) démontre que les 
dossiers sont parents. Cette version est à l'origine de la prédelle peinte par 
Fra Angelico vers 1440 au rétable du maitre-autel de Saint-Marc : on y voit 
le chameau et les quatre fréres dans la fosse, mais Damien à part sur le 
bord’. Avec les Acta, la tradition latine reprend ses droits. J. Stilting observe 
le premier que Pheremma doit se trouver tout pres de Cyr, d'apres une lettre 
de Théodoret. 


Troisième publication. L. Deubner en 1907 renouvelle la documentations. 
Il utilise 36 mss pour les Vies et miracles, classe les collections et obtient en 
138 pages de grec 48 miracles. Il ne mentionne en effet que pour mémoire 
es métaphrases, epitomés et panégyriques dont il signale une centaine de 
Mss. Alors que le P. Stilting envisageait la Passion arabe comme primitive, 
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Deubner revient à l’ordre de Dehn : son enquête lui donne en effet 44 mss 
pour les asiates, 5 pour les romains, et trois seulement pour les arabes. Les 
huit panégyriques sont dévolus aux asiates. Au 1* novembre, les notices ne 
rappellent pas les autres couples, alors qu'elles le font au 17 octobre et au 
1°" juillet. La passion arabe n’est-elle pas l'harmonisation au type courant des 
passions ordinaires, donc la derniére venue ? Non sans humour, Deubner 
observe que le patriarche Méthode au 1x* siécle, proposait l'ordre inverse 
(BHG 317a) : la Passion arabe aurait eu lieu en fait sous Hadrien parce que 
Lysias demande aux Anargyres de confesser son Dieu Hadrien. Ensuite 
vient naturellement le groupe de Carin. Enfin le groupe asiate parce que ces 
confesseurs doivent avoir vécu après la période des persécutions. 


A la suite d'Usener et de Lucius, Deubner voit dans les anargyres une 
pure transformation de cultes paiens antérieurs. Lucius avait remarqué que 
Aigai de Cilicie possédait un temple d'Asclepios très renommé, qu'il mettait 
à la base du culte des saints. Deubner rejette cette localisation cultuellement 
trop imprécise. Hesychius de Milet raconte que Byzas construisit un temple 
aux Dioscures pour la guérison des humains sur le plateau de Semestre, aux 
confluents d'eaux salutaires. Or les Dioscures sont invoqués par des paiens 
qui montent à l'église des Anargyres, et les saints sont obligés, avant de les 
guérir, de se signaler comme chrétiens, et non comme Castor et Pollux. Pour 
Deubner, tout le culte provient de Constantinople, dans l'église embellie par 
Justinien, qui correspond donc au Kosmidion juste hors de la ville, au nord 
des Blachernes?. Quant à Pheremma, il le considére comme Péluse d'apres 
un passage d'Épiphane l'Hagiopolite au 1x® siécle!®, écartant de cette 
maniére la proximité d'Aigai avec la Cyrrhestique. Sur ce point précis, la 
publication d'une nouvelle série de miracles grecs rattaches aux asiates lui a 
donné entiérement tort. E. Rupprecht en 1935, livrait au public le contenu 
d'un manuscrit trouvé en Egypte dans le temple d'Edfou. Datant du ix* ou 
X* siécle, la collection acéphale comportait initialement au moins 48 mi- 
racles numérotés. Il en reste 38 dont 14 sont inconnus par rapport aux col- 
lections de Deubner!!. C'est de toute manière le recueil le plus important 
connu à ce jour. Or, il cite deux fois Pheremma de Cyrrhestique, justifiant 
entièrement les présomptions du P. J. Stilting!?. 


Quatriéme publication. La premiere réaction au livre de Deubner vient de 
P. Maas : il souligne l'existence de la version syriaque, dont un ms. est du v* 
ou VI* siecle. W. Weih traduit et commente cette Vie en la considérant, 
cette fois, comme la plus originale!?. Or, il s'agit de la légende romaine. En 
voici le résumé : 


Cosme et Damien travaillent à tour de róle dans un dispensaire. Un jour que 
Damien était seul, il ne restait méme plus d’ceufs pour les malades. Un homme riche 
réussit à lui faire accepter un œuf pour les aider. Damien se confesse à son frère, qui 
exclut la sépulture commune. Désormais ils ne se séparent plus, et deux miracles 
suivent. Alors Satan inspire la persécution à l'empereur Kurinos, par l'intermédiaire 
de jaloux. Des otages sont pris à la place des saints cachés, et les Anargyres se 
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livrent spontanément pour les libérer. L’interrogatoire est suivi du torticolis impérial 
et de la conversion. L'empereur ordonne la destruction des idoles et renvoie les 
saints chez eux. Cosme remarque qu'il va quitter ce monde et fait une longue priere. 
Une femme est guérie à cette occasion. Ensuite Damien meurt, et ils sont enterrés 
dans des cercueils séparés selon ce qui avait ete demande. 


Ce texte, d’une grande sobriété, s’impose. On y voit un motif asiate 
_ l'œuf — associé à l'épisode romain. Mais Rome n'est pas nommée. 
W. Weih croit d'autant moins à Rome qu'il a pour lui le témoignage 
de Malalas au vi‘ siècle. En voici le résumé?‘ : 


Carin ne régna que deux ans et fut favorable aux verts. Il fit campagne contre les 
Perses pour venger son frère Numérien. À ce moment moururent Cosme et Damien 
qui avaient acquis la faveur impériale de la manière suivante. A cause d’un hiver 
rude, une trêve de trois mois est négociée avec les Perses. Carin se rend en 
Cyrrhestique pour soigner les blessés. Or, tout à coup, son visage se retourne vers 
l'arrière (tèn opsin autou eis ta ipisó strafénai). Beaucoup de médecins se présen- 
terent. Parmi eux Cosme et Damien assistent aux insuccés de l'art. Ils prennent 
contact avec des dignitaires, et de nuit en secret le guérissent par leur priére. Les 
honneurs que l'empereur leur rend entrainent la jalousie du médecin principal. Dés 
que l'empereur a quitté la Cyrrhestique pour la Perse, le jaloux les attire dans un 
guet-apens, et avec ses complices les précipite d'un rocher parce qu'ils étaient 
chrétiens. 


Malalas est familier des permutations de personnalités. C'est Carus et non 
Numérien qui est mort au bord du Tigre, et c'est Numérien qui tenta de le 
venger!5. Quoi qu'il en soit, le contexte proposé par Malalas pour la jalousie 
des médecins est beaucoup plus naturel que dans la Passion romaine. De 
plus, il nous ramene, lui aussi à la Cyrrhestique. Aussi W. Weih voit-il dans 
le dossier « romain », dont Rome a d'ailleurs disparu, la source la plus 
ancienne, la forme la plus archaique des trois couples. 


Cinquieme et derniére publication. Aussitót aprés le livre de Deubner, 
W.E. Crum lui accorda un compte-rendu d'une rare densité. Il établissait 
que Pheremma n'était pas réductible au Farama arabe, parce que, en copte, 
il se transforme en Zatharma et en arabe en Dabarrna!5. Or, Péluse aurait 
donné Peremoun copte et Farama arabe. Mais en méme temps, il esquisse 
les grands traits de la légcnde copte-arabe, dont jusqu'alors personne n'avait 
parlé. Cette version a été publiée au Caire en 1926 par Yuhanna 
Sulaymán". La légende ne se rencontre pas seulement en arabe. Crum 
Signale déjà quelques feuillets coptes qui en gardent l'un ou l'autre extrait. 
Voici la forme de cette version, qui illustre la date du 22 hator, soit le 
18 novembre. 


Sous Dioclétien et Maximien, dans le cháteau appelé Fils de Dieu, vivait la veuve 
Theodotè avec cinq fils dont les deux premiers, Cosme et Damien, étaient médecins. 
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Viennent alors les récits des œufs et de la chamelle. Ensuite l’apostasie de Dioclé- 
tien : l'évêque d'Antioche avait accepté de garder en otage. pour le compte de 
l’empereur, le fils du roi de Perse. Séduit par les riches présents du Shah, l’évêque le 
délivre en secret. Mais quand Dioclétien vient le réclamer, l’évêque lui présente un 
faux cadavre du prince et se met à jurer sur tout ce qu'il y a de plus sacré que c'est 
bien là le fils du roi de Perse. Sur ce, Dioclétien introduit le jeune homme perse bien 
vivant, et l'évéque confondu entraine l'Église entiére dans la persécution. Cosme et 
Damien sont mandés à Antioche et subissent les supplices sous le préfet Lysias. Ils 
viennent d'Arabie de la cité de Dabarma. Les trois autres frères sont appelés ensuite 
à subir le méme sort. L'archange Michel les guérit, et Lysias est remplacé par 
Claude. Aprés un infructueux essai de noyade, ils sont jetés au feu au milieu du 
grand théatre d'Antioche. Mais le pilier auquel ils sont liés tombe à terre et le sol 
tremble. Théodoté la mére est exécutée, et Victor, fils de Romanos, a le courage de 
l'enterrer. C'est pourquoi il sera banni en Egypte où il deviendra le célèbre martyr. 
Le récit est suivi de sept miracles dont trois restent ignorés des 62 miracles de 
Deubner et Rupprecht. 


Deux traits rattachent ce récit aux cycles égyptiens. La presence de 
Victor, à la fin du martyre, et la réduction au patriarcat d'Antioche de tout ce 
qui a lieu hors d'Égypte. La ruse de Dioclétien pour confondre l'évéque 
d'Antioche est particuliérement bien développée dans le récit de Cosme et 
Damien, bien que le nom du prince perse, Nicoméde, n'y paraisse pas. 
Nicomède intervient dans les autres témoins de cette curieuse histoire : dans 
la Passion de Claude, celle de Basilide, celle de Jean et Syméon, celle de 
Juste, d'Épimé, et dans l'éloge de Théodore!?. Mais si on élimine ces détails 
empruntés aux fictions coptes, il reste la forme latine mixte de Surius. 


Tel est l'état de la question après quatre siècles de publications. Nous y 
adjoignons trois documents : deux pour la légende romaine, et un pour la 
légende copte-arabe. 


Les sept miracles qui font suite à la légende copte-arabe existent, avec de 
sérieuses différences, également en copte, dans un codex de la collection 
Pierpont-Morgan. Les miracles y ont tous lieu explicitement à Tatharma ; 
qui plus est, les invocations se font deux fois, explicitement, aux cinq martyrs 
tous nommés par leurs prénoms : Cosme, Damien, Anthime, Léonce et 
Euprepios. Enfin, la collection se termine par l'exorde suivant : 


A nous aussi maintenant, 6 peuple chrétien, il nous convient de faire mémoire du 
jour auquel les saints sont partis, le 22 Hator et le 10 Paoni (4 juin). Car c'est le jour 
ou il a plu a Dieu de faire asseoir Constantin sur le tróne de l'empire, et le jour de la 
délivrance de l'Église dans le monde entier. C'est le jour où l'empereur Constantin 
a célébré!’ avec le vieil archevêque. C'est aussi le jour où ils ont porté la première 
prosphora et l'ont sacrifiée aprés la persécution. C'est aussi le jour de la vraie perle 
ou l'empereur en effet a appelé le 10 Paoni la vraie perle, disant : « Nous y avons 
recu une autre fois la vraie parole qui est le corps et le sang de Notre Seigneur 
Jésus-Christ ». C'est aussi le jour où on a sorti les ossements des saints de la pous- 
sière pour les porter à Tatharma??. C'est aussi le jour où on a établi l'icóne du Fils de 
Dieu que Dioclétien avait rejeté. C'est aussi le jour où Dieu a donné des ordres à 
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ces rois. C'est aussi le jour où notre bon Père avec son Fils bien-aimé et avec 
l'Esprit-Saint se réjouit du sacrifice, ou ily avait joie dans tous les cieux et jubila- 
tion sur toute la terre parce que le juge a ete confondu avec tous ses collaborateurs. 
Et le nom de notre Seigneur Jésus-Christ a éte glorifié, lui a qui est la gloire avec le 
bon Père et l'Esprit saint jusqu'aux siècles des siècles. Amen. 


Quelle que soit la part fictive de cette conclusion ou Constantin semble 
communier avant son baptéme, elle n’en reste pas moins trés importante. On 
y voit le chateau du Fils de Dieu placé a Tatharma avec les cinq martyrs, et 
le point de départ de la légende « arabe » fixé près de Cyr selon toutes les 
données de la forme latine mixte. Il est remarquable que l’église ou l’hôpital 
où se trouvait l’icône du Fils de Dieu n’est pas encore nommé du nom des 
Anargyres. La translation des ossements est liée à la fin même des persécu- 
tions et une date, disparue partout ailleurs, sanctionne la célébration : le 
4 juin. 

Venons-en maintenant à la double présentation des faits contenus dans 
une Passion grecque que Deubner a indüment assimilé à un panégyrique?!, 
et à sa métaphrase faite par Jean Xiphilin, neveu du patriarche du méme 
nom, décédé le 2 aoüt 1075. De cette métaphrase, il n'existe plus qu'une 
version géorgienne faite au XII* siècle, et recopiée grace à la renaissance du 
monastère de  Gelathi sous le catholicos Eudémon  Tchkhetidze 
(1543-1578)??. 

Le panégyrique négligé par Deubner et la métaphrase de Xiphilin se 
correspondent tres littéralement au moment de décrire l'existence des trois 
couples. Ensuite, à partir du récit romain pour le 1° juillet, les légendes, 
assez semblables pour le fond, divergent cependant sur quelques points. Aux 
données de la Passion romaine (BHG 376), le récit bien plus long du texte 
grec ajoute des détails importants : 


Les jeunes médecins exercent leur art grace à la priére et gratuitement. Les 
dénonciateurs vont à Rome menacer Carin dans ses succés militaires, s'il laisse 
bafouer son rang divin par ces charlatans chrétiens. Cachés dans la grotte par les 
habitants, les saints y pratiquent le jeüne pour mieux prier. Les émissaires 
emportent les otages par mer dans des barques, tout en les suivant par terre sur le 
rivage. Mais les Anargyres les rattrappent et se substituent aux otages. A Rome, 
l'empereur les accuse de magie et d'impiété. Les saints confessent d'abord le Christ. 
L'empereur affirme le monopole d'Asclepios, Hippocrate et Galien contre le charla- 
tanisme gratuit. Les saints, vu son entétement, le menacent explicitement du 
torticolis. Aussitót atteint du mal, l'empereur et ses gens confessent le Dieu des 
Saints et leur offre méme la pourpre. Guéri, l'empereur lance un édit de destruction 
des temples et de construction des églises. Il est baptisé par l'évéque de Rome Félix. 
Ne pouvant couvrir les Anargyres de richesses, il doit se contenter de les renvoyer 
dans leur pays avec des lettres de recommandation. De retour chez eux, les Anar- 
Byres subissent la jalousie implacable du médecin en chef qui les attire seuls dans la 
montagne à la cueillette pharmaceutique. Au moment propice oü ils sont séparés, il 
les tue l'un apres l'autre et les dissimule séparés sous la terre et les feuilles. Mais 

neu révèle leurs reliques et paradoxalement leur culte, à l'inverse du soleil, se 
l'épand d'occident en orient. ‘ 
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Nous noterons spécialement ici que l’épisode de la pourpre royale et du 
jeûne dans la grotte se retrouvent uniquement dans le texte syriaque’’. Il y 
a donc bien un archétype commun avant le v* siècle. Notons également que 
le résumé relativement court du Ménologe de Basile parle de baptême, à 
l'inverse de la légende grecque (BHG 376), qui fait figure de resume au vu 
des textes développés. Voici maintenant comment Jean Xiphilin a modifié 
le même récit en ayant probablement sous la main une autre 
relation. 


Les deux médecins étaient originaires de Rome. Dans la grotte, il n’est pas 
question du jeûne, qui intervient pourtant en syriaque. Dans l'interrogatoire, 
l’accusation est ramenée à l’exercice illégal de la médecine. Les saints argumentent 
en distinguant la médecine qu'ils révérent de la magie qu'ils rejettent. Les tentatives 
de séduction de l'empereur sont beaucoup plus développées selon le topos classique 
des Martyres. Par contre, à l'invective des Anargyres contre l'empereur se substitue 
une phrase chuchotée dont les saints paraissent ne pas prévoir l'effet. Seuls les 
proches l'ont entendue, et le narrateur conduit son lecteur dans la coulisse pour 
laisser entendre que le torticolis n'est peut-étre pas l'effet de la colére excessive de 
l'empereur. Une prophétie surnaturelle ne serait pas exclue. L'invention des reliques 
est racontée plus au long. Apres que les corps aient été recouverts de terre et de 
feuilles en des lieux séparés, des amis inquiets montent à leur recherche au moment 
ou ils se rendent compte que le temps d'une retraite privée est dépassée. Ils 
rencontrent des possédés qui avaient été ramenés à la raison par les corps toujours 
dissimulés sous les feuilles. Ainsi guidés, ils retrouvent les corps séparés et les 
réunissent dans un seul cercueil avec tous les honneurs requis. A ce récit, le méta- 
phraste joint une syncrisis avec le destin des martyrs, et une invocation ardente pour 
la délivrance de la maladie. 


On reconnait toutes les caractéristiques de Jean Xiphilin, « qui expurge 
ses modèles des erreurs et des altérations introduites par des hommes 
malintentionnés »%. Incidemment, il justifie le travail du merveilleux chez 
les hagiographes au vu du succés des ceuvres paralleles dans le paganisme. 
Ailleurs, il se montre tres conscient, grand commis qu'il était lui-méme, des 
invraisemblances dont le pouvoir legitime romain est affuble par la legende. 
La raison d'État est moins invoquée que la médecine illégale. La crainte de 
voir Cosme et Damien justifier l'accusation de magie n'est pas absente non 
plus de ses préoccupations. Ces tendances rationalistes n'affectent nulle- 
ment la sincérité de sa dévotion dans les paragraphes de la fin. Ajoutons 
pour terminer que, derrière la réunion des corps grâce aux possédés guéris, 
on retrouve en filigrane la fonction remplie par la chamelle parlante au 
moment de l'inhumation. 


La principale conséquence de ces nouveaux textes est de poser la question 
de savoir si les formes mixtes, arabe + asiate d'une part, et romaine + asiate 
de l'autre, ne sont pas primitives. C'est la séparation des trois fétes chez les 
Grecs qui a entrainé l'isolement des récits courts, vraisemblablement 
secondaires, à savoir BHG 372, BHG 378 et BHG 379. 
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Voici maintenant un essai de présentation synthétique des documents en 
resence. Incomplet sur bien des points, ce tableau est néanmoins suscep- 
tible d’éclairer quelques phénomènes majeurs de l'expansion du culte. 


1. GROUPE ASIATE : dominante grecque au 17 novembre. Culte à Constantinople 
mais tombeau à Pheremma. 

Vies. 

BHG 372, près de cent mss. 
variantes et épitomés : BHG 372b à 373b, six mss. 
versions latines : ms. Rouen U 2 et U 43 (xir? s.)?5 
BHL 1975 et 1975b 
version arabe : ms. ar. sinaîtique 540 (xn° s.), fol. 40" et 534 (xim s.), fol. 

29326, 

version géorgienne : ms. Iviron géo. 11 (x° s.) et sept autres mss?. 
redactions différentes BHG 373k, 1 ms. et 373h, 1 ms. 
modèle de Syméon Métaphraste BHG 375, 2 mss et 375c, 2 mss. 
métaphrase de Syméon BHG 374, prés de cent mss. 
version géorgienne : ms. Iviron géo. 37 (c. 1080), fol. 3%. 


Miracles. 

BHG 385-392 et 373b. 57 agencements pour 62 miracles. 
version arabe : ms. ar. sinaitique 540, fol. 42-104 : 20 miracles??. 
version géorgienne : ms. Iviron 11, 4 miracles. 


Panégyriques. vu s. André de Crète BHG 384b (non vérifié)”. 

X* s. Pierre d'Argos BHG 382, au 1“ juillet. 
Grégoire de Nicomédie BHG 381. 
Procope le diacre BHG 383. 
Nicetas le Paphlagonien BHG 380. 

xis. | Néophyte le Reclus BHG 384, au 1° juillet. 
Théophane Kerameus BHG 384a. 

x s. Théodore Lascaris BHG 384c. 
Deux anonymes BHG 384d et 384e?!. 


2. GROUPE ROMAIN : dominante syro-romaine. 1*' juillet. 

Forme mixte avec le groupe asiate : version syriaque BHO 210, 2 mss dont un du 
V* ou VI* siécle. sans Rome. 

Récit de Malalas (sans Rome) : vi‘ siècle. 

Forme pure à Rome : 
BHG 316: 5 mss. 
version géorgienne : ms. Iviron géo. 11 (x€ s), 1 ms.?? 
BHG 377e : 2 mss, ménologe impérial (XI* s.)*?. 
modèle de la métaphrase BHG 373d, ms. Bodl. Laud. 82 (xir s.). 
métaphrase de Jean Xiphilin en version géorgienne, cod. Kutaisi 3 (xvi‘ s.), fol. 

331r-342v. 


3. GROUPE ARABE : dominante latino-égyptienne. 27 septembre ou 22 hator/18 nov. 
orme pure : cinq martyrs à Aigai sous Lysias. 
BHG 378, au 25 novembre, 3 mss. 
version arabe cod. Brit. Mus. Or. 5019 et ar. sin. 534 (x1° et xu® s.)** (hésita- 
tion entre le 25 octobre et le 25 novembre). 
BHG 379, au 17 octobre, deux mss et BHG 379b, un ms. 
version arabe : cod. sin. ar. 540, fol. 33-40. ' 
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version latine BHL 1967, texte de Mombritius. 
version arménienne : mss Erevan 3777, fol. 53r ; 6196, fol. 353b (xm s.) 
et Paris. arm. 118 (1307), fol. 132%. 
version géorgienne : ms. Tbilissi H-341 et A-342 ; ms. sin. Géo. 6256. 
Forme mixte : deux martyrs et Theodote : 27 septembre. 
BHL 1969 
BHL 1970, avec cinq martyrs. Texte de Surius. Mss innombrables?’. 
Forme mixte augmentée : 18 novembre/22 hator. 
en arabe : éd. Sulaymàn en 1926. 
ms. Mingana syr. 367 (karshüni, xm° s.), fol. 98-1148. 
ms. Oxford Bodl. Hunt. 470 (1577). 
ms. Oxford Bodl. 3266, Selden 54 (xix* s.)*°. 
ms. Brit. Mus. Or. 4723 (xvir* s.), fol. 1-23*°. 
ms. Paris arabe 4776 (1896), fol. 33-59. 
ms. arabe Paris 4879 (xix° s.), fol. 54-111 et 111-121, 4 miracles“. 
ms. Mingana syr. 240 (1686), fol. 25-41 et 41-48%, 


Ces textes possédent en général un groupe de sept miracles que l'on trouve 
séparément dans les mss : 
Le Caire 712 (xiv* s.), fol. 339-34743. 
Mingana syr. 562 (1815), fol. 219-2184. 
Paris arabe 154 (xvit s.), fol. 38-534, 
Mingana syr. 22 (1527), fol. 4-2946. 
On ne peut préciser le contenu du ms. de Sharfet 11/6 (xn° s.), Beyrouth 625 
(xvn s.) et Gotha 2882, fol. 97-104**. 
Le fragment Paris arabe 258, fol. 258rv, contient, acéphale, l’histoire de la femme 
de Malchos, miracle 3 de Rupprecht, avec date du 1* juillet*®. 
En copte : six manuscrits très fragmentaires, presque tous utilisés dans l’édition 
de W. Till‘. 
ms. Zoega 153 et Berlin 1611 : deux feuillets 
ms. Paris copte 129, 15, fol. 18. l 
ms. Paris 129, 15, fol. 17 et Paris 102, fol. 8 suivi du ms. de Louvain, aujour- 
d’hui brûlé, édité par Th. Lefort dans Le Muséon, t. 53 (1940), p. 40-41 : trois 
feuillets. 
ms. Pierpont-Morgan 586, daté de 844, fol. 8-159. 
Épitomé du même, ms. du Caire édité par H. Munier dans Annales du Service 
des Antiquités de l'Égypte, t. 23 (1923), p. 219-225. 
En ge’ez : mss Brit. Mus. Or. 691 (xv°s.), fol. 179-193 ; 686 (xvn* s.), fol. 67-71 ; 
689 (xv* s.), fol. 87-941, 


Le plus gros paradoxe de cette tradition abondante, dont nous sommes 
loin d’avoir scruté tous les recoins, est l’absence des legendes asiate et 
arabe en territoire syriaque : le nombre de mss y est exceptionnellement 
peu élevé. Tandis qu'à Rome méme, l'hagiographie latine n'a rien retenu de 
la légende romaine, présente seulement à Byzance. 


Il y a cependant une légère trace dans le Martyrologe hiéronymien : on y 
distingue les deux fréres à Byzance, des martyrs romains à Aigai, et les 
martyrs de Cilicie, malgre des erreurs de transmission qui attestent que ces 
notices remontent à la période italienne, avant les insertions de l'église 
d'Auxerre. On peut admettre qu'il y a là un faible écho venant du milieu du 
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ye siécle??. Du côté des miracles de Constantinople, on parle des Exakio- 
nites, terme qui désigne les ariens à la fin du Iv° siècle**. Enfin en copte, on 
l'a vu, l'église de Pheremma serait liée à une fondation constanti- 


nienne. 


Constantinople posséde deux églises datant de 440 environ : l'une, celle 
du Zeugma le long de la Corne d'Or, a été batie par Proclus (434-446) ; 
l'autre, la plus célébre, a donné son nom au Kosmidion. Elle a été batie par 
Paulin, le rival de Théodose II, au nord des Blachernes, en dehors des 
remparts. La fête s'y célébrait au 17 juillet, donc il s'agit du groupe romain. 
Mais à Rome méme l'église de Cosme et Damien est dédicacée beaucoup 
plus tard par Felix IV (526-530), sur le Forum, avec une date proprement 
romaine** qui est l'indice d'un aboutissement sans écho en dehors du monde 
latin?*. Il s'y agit des cinq frères à Aigai, comme on peut le voir notamment, 
par un vétement liturgique d'apparat donné par le pape Pascal I (817-824) à 
cette église, avec le nom des cinq martyrs. On ne sait à quel groupe 
rattacher l'oratoire ad sanctam Mariam inauguré par le pape Symmaque 
(498-514) quelques années auparavant^". Mais la mention de Félix I dans 
la légende grecque du couple romain mérite toute l'attention. 


L'anachronisme qui fait de Félix I (269-274) un contemporain de Carin 
(283-284) est trop grand pour ne pas supposer que cette fiction a été elaborée 
à l'occasion d'un autre pape Félix*8. Mais s'il s'agissait du souvenir du pape 
Félix IV, il y aurait lieu de rattacher le dossier arabe aux martyrs sous 
Carin, ce qui est peu probable. Si on se rapporte aux travaux de 
Krautheimer??, dans l'église de Côme et Damien, le corps de l'édifice avec 
l'abside est nettement du milieu du 1v* siècle, méme si les restes d'ornemen- 
tation peuvent paraitre paiens. Nous nous demandons si Felix II (355-365), 
ne serait pas à l'origine de cette construction, à laquelle le Cosmidion de 
Constantinople se serait rattaché au début du v* siècle. Si l'on objecte que la 
version syriaque et Malalas ne parlent pas de Rome, et que Byzance seule 
aurait introduit cet élément dans la légende syrienne, il faudrait considérer 
qu'en Syrie, on n'aurait pas choisi Carin, mais Numérien, l'empereur 
d'Orient, comme protagoniste. Leur source commune parlait probablement 
de Rome. Si l'introduction du pape Félix comme baptiseur de Carin était 
postérieure à Félix IV et influencée par lui, il faudrait admettre que la trace 
du martyrologe hiéronymien, quand il parle de Rome, serait postérieure à 
526-530, et que les formes syriennes du récit n'aient jamais mentionné 
Rome. On arriverait alors à ce paradoxe que Constantinople seule aurait 
introduit Rome dans le dossier, après que cette dernière se soit définitive- 
ment limitée au dossier d'Aigai en Cilicie. ' 


En 569, Justin II construit l'église de Cosme et Damien dans le quartier eis 
ta Dareiou, à la limite du secteur eis ta Basiliskou, au sud de Sainte- 
Sophie, à mi-chemin du port®. La fête y est au 1* novembre, et la proces- 
Sion se fait solennellement chaque année. Le groupe asiate est promu avec 
une telle vigueur que les autres tendent à disparaitre: les panégyristes 
rattachent la date de 1*' juillet également au groupe asiate$!. 
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En ce qui concerne la fête du 17 octobre, il n'est pas sûr qu'elle soit 
d’origine grecque. Le groupe « arabe » qui figure a cette date se rattachait 
peut-être à l’église du Zeugma ; elle a cependant laissé bien peu de traces 
pour dépendre d’une fondation de Proclus. Il nous paraît instructif d’obser- 
ver, à cet égard, de quelle manière Jean Zosime, au x° siècle, intègre dans sa 
compilation liturgique les dates des Anargyres. Les saints sont fêtés à huit 
dates différentes : celle du groupe romain est normale au | “juillet. Pour les 
asiates, au 1° novembre s'ajoute le 19 juillet, sans doute à la suite de 
inauguration d’un sanctuaire local. Toutes les autres dates se rapportent au 
couple arabe : a savoir le 17, 25, 27 octobre et le 1* et le 29 novembref?, 
La date du 4 mars se rattache sans doute au monastere de de Bethar, a huit 
milles de Jérusalem. Aux autres dates, il convient d’ajouter le 25 novembre, 
attesté par 3 mss de la Passion. C’est cette date qui est retenue par les deux 
synaxaires grecs les plus anciens, de Sainte-Croix et de Patmos, qui n’ont 
pas de notice au 17 octobre, mais seulement au 26 novembre‘*. L’alter- 
nance d’octobre et de novembre vient probablement de l’usage du premier et 
du second Teshrin, facilement confondus. 


Autour du 25 novembre, on est a la remorque de la date copte-arabe du 
22 hator ou 18 novembre, et l’origine des deux anciens synaxaires montre 
que c’est par la Palestine que la date touche Constantinople. Quant au 
17 octobre, s’il ne s’agit pas d’une transformation, elle doit cacher quelque 
fondation obscure non retrouvée. De toute maniere, il est improbable que les 
deux églises du début du v* siècle à Constantinople dépendent du même 
groupe : la tradition est reprise à la Syrie et à Pheremma dans les deux cas, 
mais d'un côté directement, et de l’autre par l'intermédiaire de Rome. 
Derrière les formes de la légende se profilent les quatre patriarcats 
d'Antioche, Constantinople, Alexandrie et Rome. Ces deux derniers ont 
integré la Vie asiate au martyre des cinq fréres, à une époque ou leurs 
relations étaient plus intenses, peut-être dès la fin du 1v* siècle. C'est le 
groupe qui triomphe définitivement, vers 530 avec Félix IV. 


Une derniére date reste à expliquer. Tout le scénario copte de la déposi- 
tion des ossements tourne autour du 10 Paoni ou 4 juin. En fait, cette 
donnée est surprenante, car tout à fait isolée. Elle doit être rapprochée sans 
aucun doute de la date ordinaire du 22 Paoni ou 16 juin, régulièrement 
transmise par les calendriers coptes-arabes**. Or, cette date du 16 juin, si 
bien disparue dans le monde grec, est la date la plus importante conservée 
par les Syriens. Elle figure dans quatre ménologes anciens jacobites, dont le 
manuscrit Add. 17134 du vê siècle au British Museum“. Deux autres 
calendriers portent la féte des anargyres le 15 juin ou le 17 juin® Les 
calendriers plus tardifs, du xI1° au xın? siècle assignent cinq fois Cosme et 
Damien au 1° juin", point le plus proche de l'énigmatique 10 paoni dans la 
clausule copte. 


Le plus intéressant de ces calendriers est sans conteste le manuscrit 
Additionel 14504, du 1x° siècle, qui a été composé et écrit à Qenneërin. C'est 
le témoin géographiquement le plus proche du culte de Pheremma. Outre le 
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16 juin, quatre autres dates y sont consignées : le 6 avril, le 7 juillet, le 
14 août et le 12 octobre®, cette dernière fête est sans doute a mettre en rela- 
tion avec le 17 octobre qui s’est finalement incrusté à Constantinople pour 
les cinq martyrs. Mais une telle profusion de dates s’explique par l’inaugura- 
tion locale de divers martyria. On en connaît un à Bérée ou Halep signalée 
par la Vie de Rabbula®’. Nonnos d'Edesse consacre aux Anargyres un mar- 
tyrium le 28 octobre 457 dans un hôpital de sa ville”; la date frôle le 
27 gardé par Jean Zosime pour le groupe des cinq martyrs. 


Il résulte de tout cela que les chrétiens d'Égypte et de Syrie fétaient 
spécialement les Anargyres le 16 juin, alors que ni Jean Zosime qui collecte 
les données palestiniennes, ni Constantinople ni Rome n’en ont gardé le 
moindre souvenir. Mais cette célébration avait-elle le même sens pour les 
uns et les autres ? Pour les premiers, il s’agit sûrement du groupe des cinq 
martyrs ; pour les seconds, on peut penser à une déposition des ossements 
des deux frères seulement, selon le récit syriaque après l’assassinat dans la 
montagne. 


Il reste à s'interroger sur l'étrange fossé qui sépare la conception des 
saints Cosme et Damien comme confesseurs, comme victimes d’un guet- 
apens, ou enfin comme martyrs. Si on remonte plus haut que le vi‘ siècle, on 
ne peut pas éviter d’être frappé par une certaine unité du dossier. Une 
cohérence relative dans le respect des données fournirait le portrait-robot 
suivant : 

Les deux frères médecins pratiquent leur art gratuitement en faisant appel 
à la prière. Par jalousie professionnelle, ils sont dénoncés auprès d’un 
représentant officiel sous Carin, et ils le convertissent. A la suite de cela, on 
leur permet de placer l’image du Fils de Dieu dans l’hôpital où ils travaillent, 
à Pheremma tout près de Cyr. Sous Dioclétien, mais avant la persécution, 
ils meurent, victimes d’un guet-apens. Leur légende et leur culte commencent 
à se répandre. Quand la persécution se déclenche, leurs trois frères plus 
jeunes sont passés en jugement, à Aigai de Cilicie, où ils déclarent qu’ils 
sont de Pheremma, d’Arabie, vraisemblablement le Beth-Arabaye. Ils sont 
exécutés. Au retour de la grande paix Constantinienne, à l’époque des 
Constructions qui ont fourni ailleurs Tebessa et d’autres grands ensembles, 
les ossements des trois frères sont ramenés et réunis dans l’hôpital de 
Pheremma. Désormais les cinq frères sont unanimement invoqués comme 
martyrs. A ce moment, on fait grandir le récit d’Aigai sous Lysias. L’image 
du Fils de Dieu est solennellement replacée dans l’hôpital d’où Dioclétien 
l'avait arrachée. L'hôpital au nom de l'icóne du Fils de Dieu intervient dans 
les miracles coptes-arabes. C'est dans cette branche de la tradition qu'il faut 
expliquer, sans référence à Carin, comment l'image a pu être autorisée 
auparavant par Dioclétien. On en vient alors au récit de l’évêque d'Antioche 
et du fils de roi de Perse. 


Il va sans dire que dans cette présentation, on n'a pas à s'imaginer 
Constantin en personne ou Dioclétien en persoane comme protagoniste de 
l'action. Antioche représente, vue de. l'Égypte, l'ensemble d'un patriarcat où, 
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vers la même époque, le souvenir de Paul de Samosate n’est probablement 
pas entièrement éteint. La corruption de cet évêque véreux, quelques dix ans 
avant Dioclétien, autant que le souci de justifier l’orthodoxie de l'Égypte, 
victime de la persécution, explique le jeu de marionnettes animé par la 
tradition populaire. 


On aimerait evidemment connaître ce que Théodoret savait de la légende. 
Il ne nous l’a pas dit parce que son Histoire Ecclésiastique commence en 
pleine crise arienne. La reconstitution que nous avons tentée ne relève pas 
d’un procédé qui aboutirait à des certitudes absolues ; elle a du moins 
l'avantage de respecter toutes les données d'un dossier polymorphe. S'il 
fallait par ailleurs — et, scientifiquement parlant il le faut — éditer, comparer, 
confronter toutes les formes et les versions, sans compter les collections de 
miracles, plusieurs volumes y seraient nécessaires pour les seuls Cosme et 
Damien. Nul doute que l'une ou l'autre nuance retoucherait le tableau sur 
lequel nous sommes contraints de clore cet expose. 


Michel VAN ESBROECK 
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Littérature hagiographique et informatique 


L’association des deux termes « hagiographie » et « informatique » n’a rien 
de surprenant. Non pas en raison des recherches et des travaux informa- 
tiques que nous avons la chance de mener à Louvain-la-Neuve et que j'ai 
l'honneur de représenter ici, mais en fonction de la masse méme d'informa- 
tions que constitue à plusieurs égards la littérature hagiographique. 
L'hagiographie constitue un genre littéraire particulier, divisé lui-méme en 
plusieurs sous-genres, présentant des problémes de rédaction et de transmis- 
sion spécifiques. Chaque discipline particuliére, chaque secteur connait des 
problémes propres de traitement de l'information, et donc d'informatique. 


Il n'est pas sans intérêt de prendre conscience que le traitement de 
l'information est aussi ancien que l'homme lui-méme et que toute recherche 
est un traitement de l'information. Utilisant l'ordinateur, on met en place des 
structures de traitement automatique de l'information, celui-ci pouvant 
comporter et méme comportant à chaque coup, dans le cas de traitement de 
textes et de manuscrits, un certain nombre de démarches semi-automatiques 
et manuelles. Ce dernier terme est évidemment mal choisi : il ne convient 
que dans l'opposition à l'automatique pur, et signifie tout simplement que 
dans ce cas, le chercheur paie de sa personne: c'est lui qui fournit 
l'information. 


Le traitement par ordinateur nécessite l'explicitation de la démarche 
Scientifique, et cet aspect des choses, ne fut-ce qu'à titre d'exercice, m'a 
toujours paru un atout majeur. C'est donc à une prise de conscience que l'on 
se trouve acculé. Je rappellerai ici cette phrase tellement suggestive de 
Marcel Jousse : « Toute science est prise de conscience. Toute objectivité est 
subjectivité! ». 


Faute de réfléchir à ces préalables, faute dés lors de mettre en place une 
méthodologie du traitement informatique, on ne peut engager que des projets 
chancelants qui ne font pas ou guère progresser la «recherche. Le recours a 
l'informatique peut paraitre des lors comme une entreprise redoutable dans 
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laquelle il ne faudrait pas se lancer par mode ou, comme je le constate plus 
d’une fois avec horreur, par espoir ou volonté plus ou moins consciente 
d'échapper à la nécessaire érudition. 


On pourrait parler dans le même sens du traitement spécifique de 
l'information qu'est le traitement statistique, — peu importe ici qu'on 
l'automatise ou non. Dans ce domaine, au point de vue textuel, la recherche 
est encore balbutiante : d'une part parce qu'on ne dispose pas d'outil sür (la 
discussion est en effet ouverte sur des points fondamentaux : la distribution 
des phénomènes est-elle ou non contingente ? et quels sont des lors les 
méthodes à suivre ?)? ; d'autre part — et ceci est encore plus grave —, on 
n'est pas sür des valeurs qu'on compte, parce que les méthodes de relevés 
divergent, parfois pour un méme chercheur. 


La mise en place de telles méthodes demande au préalable une réflexion 
sur ce que l'on quantifie, sa nature et son objet, et sur les outils de mesure 
que l'on utilise. Il ne s'agit pas de jouer aux apprentis sorciers, impression 
qu'on ne peut s'empécher de ressentir plus d'une fois : on rassemble, on 
mélange, on agite et puis on regarde. 


Mettre en place une démarche informatique, c'est réfléchir sur les opéra- 
tions qu'il importe d'appliquer à une série d'antécédents pour aboutir aux 
résultats voulus, ce que, dans sa formule, R.C. Cros appelle les consé- 
quents?. «Tout travail de traitement de l'information, écrit R.C. Cros, 
consiste à appliquer un ensemble d'opérations de traitement O à un 
ensemble d'antécédents A en vue d'obtenir un ensemble de conséquents C : 

O(A) + C 


La synthése consiste a imaginer et effectivement constituer O et a 
l'appliquer à A dans le but de rechercher C, qui est inconnu par définition : 
O(A) — ? 


L’analyse consiste au contraire a rechercher, connaissant une transfor- 
mation de A en C, l’ensemble inconnu d’opérations pour y parvenir 
XA) — C.» 


Mais à cette présentation il faut pour nous ajouter impérativement un 


point d'interrogation supplémentaire : 
A=? 


Il importe donc de connaître de façon approfondie les antécédents, c’est- 
à-dire les données d’entrée ; de plus nous devons, nous, avoir une perception 
claire des conséquents, les données de sortie, les résultats désirés. 


Vous devinez par là combien une telle démarche peut être profitable pour 
un secteur donné de la recherche. On ne peut contredire l'association d'une 
discipline scientifique donnée avec l'informatique sans nier cette discipline 
même. 


Ce que je viens de dire, n’a pas été conçu pour vaincre les dernières 
résistances face à l’ordinateur — celles-ci sont, a vrai dire, plus importantes 
qu’on ne le croit, mais de plus en plus rarement avancées de façon explicite. 
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j me parait important de plaider une veritable intégration — et non une 
integration de surface — de l'informatique au sein de nos disciplines, ou elle 
doit jouer un róle analogue à toute science auxiliaire dont la connaissance et 
l'utilisation rigoureuse est indispensable pour mener à bien telle ou telle 


recherche. 


En matiére d'hagiographie, il importe d'appliquer les principes énoncés 
tant aux textes mémes qu'à leurs moyens de transmission. Les données 
devraient étre rassemblées en des corpus systematiques, si possible standar- 
disés au maximum, ouverts à toute introduction de données nouvelles ou 
toute modification. Il s'agit de rassembler l'information de la maniére la plus 
large et la plus valable pour tous. 


Je vous propose d'examiner successivement le traitement informatique des 
répertoires de textes et celui des textes eux-mémes. Rassembler les ceuvres, 
les regrouper et les décrire est évidemment une opération fondamentale. 
Regrouper les textes est la tache d'une Bibliotheca hagiographica latina qui 
par définition ne cesse de se modifier, de s'amplifier. Le regroupement des 
informations contenues en des index divers, tenus à jour au fur et à mesure, 
est une táche qu'il faut confier à un ordinateur : elle n'implique que 
l'enregistrement des données, des opérations de tris et d'impression, cette 
impression pouvant se faire sur des supports divers, papier ou microfiche par 
exemple. L'ensemble des informations est à conserver sur un support 
magnétique que l'on corrige et enrichit au fur et à mesure des années. 
L'ensemble des chercheurs pourrait ainsi étre en mesure de disposer, à 
intervalles réguliers, de répertoires de textes mis à jour. 


On peut naturellement songer à développer la description des ceuvres, à 
tenter de réaliser la constitution d'une fiche signalétique de chaque ceuvre. Je 
me permettrai de citer ici l'exemple produit par le Comité National du 
Dictionnaire du Latin Médiéval. Ayant décidé de traiter par ordinateur 
l'ensemble des textes faisant partie de la littérature médiolatine de Belgique, 
le Comité du Dictionnaire a considéré que la táche prioritaire était la 
Constitution d'un nouvel Index scriptorum operumque latino-belgicorum 
medii aevi, un nouveau répertoire des sources médiolatines belges. Dans ce 
répertoire, et donc dans le corpus des textes à traiter par ordinateur, on a 
décidé de retenir toutes les productions d'un écrivain né en Belgique, celles 
d'un auteur y ayant passé une grande partie de sa vie, toutes les piéces 
anonymes dont on peut supposer qu'elles ont vu le jour en Belgique, de 
méme que tous les remaniements ou continuations d'une ceuvre hagiogra- 
phique originaire de notre pays. Quantité d'oeuvres se trouvent dés lors 
Incluses dans ce corpus sans que pour autant le caractére « belge » soit 
apparent, notamment dans la manière dont on à coutume de citer leurs 
auteurs. — Pour cette raison, vous trouverez dans le prochain numéro de 
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l'Archivum Latinitatis Medii Aevi, en annexe d'un article intitulé « Le 
nouveau répertoire des ceuvres médiolatines belges. Implications d'une 
informatisation », la liste des auteurs retenus, celle des productions 
communes classées selon la localité ou elles sont apparues et celle des saints 
faisant l'objet d'œuvres hagiographiques. 


Le répertoire, dont la publication est achevée jusqu'en 1200*, n'est pas un 
simple relevé d’ceuvres. Il a été voulu comme un status quaestionis. Par là 
méme, il est appelé à étre modifié au fur et à mesure des recherches — c'est 
pourquoi d'ailleurs, tant que cela nous fut possible économiquement, nous 
avons publié les notices d’ceuvres avec en regard une page blanche — ; ce 
répertoire est appelé aussi, faut-il le dire, à être corrigé en fonction d'erreurs 
ou d'oublis auxquels on est particulierement exposé dans ce genre de travail. 


Nous avons consacré à chaque ceuvre un certain nombre de rubriques : 


1) l'identification du texte, qui présente le ou les incipit de l’œuvre, la 
référence à un répertoire classique quand il existe, ainsi évidemment la 
BHL, l’indication du volume de l’œuvre, c'est-à-dire le nombre de formes 
qu'elle contient ; 

2) les éditions à prendre en considération, avec l'indication de celle retenue 
pour le traitement informatique ; 

3) une bibliographie des travaux, laquelle s'en tient à l'essentiel et privilégie 
les ouvrages pouvant servir de relais bibliographiques ; 

4) la date de composition de l’œuvre ; 

5) l'auteur ; 

6) les sources de l’œuvre telles que les ont repérées les éditeurs et cher- 
cheurs ; 

7) l'indication des caractéristiques de l’œuvre au point de vue textuel. 


Ayant décidé de poursuivre ce répertoire jusqu’en 1500, le Comité du 
Dictionnaire publiera sans doute l'année prochaine le répertoire des ceuvres 
hagiographiques du xmi° siecle. 


Chaque ceuvre retenue a recu un code d'identification de quatre signes. Le 
premier permet de savoir s'il s’agit d'une œuvre hagiographique ou non et 
révèle la datation de l’œuvre en précisant si cette datation est certaine ou 
non. L'ensemble des informations contenues dans le premier sigle du code 
d'identification va, comme nous le verrons tout à l'heure, étre notamment 
exploité dans les traitements appliques aux textes eux-mémes. 


Les deux signes suivants situent l'auteur ou le contenu, ce qui est 
normalement le cas pour la littérature hagiographique afin de pouvoir 
regrouper l'ensemble des textes consacrés à un méme saint. Ainsi, si les 
lettres SI renvoie pour le xr* siecle à Sigebert de Gembloux, la Vita quinta de 
saint Lambert de Liege, dont Sigebert est l'auteur, a regu le sigle LA. Le 
quatriéme signe est une indication de série à l'interieur de la distinction 
précédente. Pour reprendre l'exemple de saint Lambert, on peut ainsi situer 
en série chacun des textes consacrés à un méme saint, et particulièrement 
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tous les remaniements d’une ceuvre hagiographique donnée — sur ce point 
également nous reviendrons tout a l’heure. 


En ce qui concerne l’automatisation du répertoire de textes hagiogra- 
phiques, j'insisterai sur l'exploitation informatique des diverses informations 
contenues dans les rubriques consacrées à une ceuvre. Nous disposons ainsi 
d'index d'auteurs, de saints concernés, de titres d’ceuvres, des mots signifi- 
catifs contenus dans les titres, des noms de personnages et de lieux, 
d'auteurs antiques et médiévaux, d'éléments de datation, des manuscrits 
signalés, et surtout l'index de tous les incipit dont chacun sait l'importance. 
A ce point de vue l'on comprendra d'ailleurs mieux la nécessité d'un travail 
informatique, étant donné que la regle en informatique c'est qu'on ne 
recommence jamais un travail — à moins, bien entendu, qu'on ait commis 
des erreurs fondamentales à la base —, on ne recommence pas, on poursuit. 
Ainsi, la liste des incipit est conservée sur des supports magnétiques ; au fur 
et à mesure ou l'on dresse le répertoire de nouveaux textes, ou qu'on en 
trouve des nouveaux, on se contente d'enregistrer ces nouvelles informa- 
tions ; c'est l'ordinateur qui fusionne, trie et imprime de nouvelles listes 
ainsi mises à jour. 

Des travaux informatiques du méme type peuvent évidemment étre 
consacrés aux manuscrits hagiographiques. On peut ainsi songer à la mise 
sur support traitable en ordinateur des informations contenues dans les 
collections hagiographiques. L'intérét d'un tel travail apparait clairement à 
la lecture du fascicule consacré par Guy Philippart aux légendiers latins et 
autres manuscrits hagiographiques, dans le cadre de la Typologie des 
sources du moyen âge occidental 5. 


Je ne retiendrai qu'un exemple. « La diffusion d'une légende, écrit Guy 
Philippart, s'est faite gráce aux voyages de bibliothécaires et des copistes. 
Imaginons un lettré de Saint-Laurent de Liége qui va transcrire une légende 
à Saint-Trond ou elle serait arrivée de Tréves, en passant par Stavelot et 
Saint-Hubert. Telle autre légende aurait pu suivre une voie inverse ou un 
circuit différent mais recoupant le précédent en plusieurs endroits. Reconsti- 
tuer ces contacts, dresser leur carte, représenter en traits plus ou moins 
foncés les relations les plus denses entre les centres, voilà qui ferait mieux 
apparaitre l'Europe de la pensée. Pareille contribution à la géographie 
Culturelle est actuellement un réve$. » Je pense que l'informatique en tant que 
Science auxiliaire, peut aider grandement à réaliser ce réve. Il faudrait un 
traitement rationnel de toutes les informations recueillies au fur et à mesure, 
et l'ordinateur, capable de présenter les résultats sous plusieurs aspects, 
Pourrait tracer lui-méme les contours de la carte demandée. Guy Philippart 
insiste également, dans ce même et dernier chapitre de son travail, sur 

‘importance de l'étude statistique des productions de l'édition hagiogra- 
Phique. C'est, dit-il «la seule maniére de déterminer les légendes les plus 
répandues selon les temps et lieux, du moins sous la forme écrite ». De méme 
Pourra-t-on contribuer par un traitement de ce type à «l’histoire des 
établissements religieux éditeurs de manuscrits hagiographiques’ ». 
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La méthodologie à appliquer pour l’étude de l’édition hagiographique 
médiévale, point de départ pour toute réponse aux questions que je viens de 
mentionner, trouverait une excellente base dans les règles de critique 
proposées par Guy Philippart dans l’ouvrage que nous avons cité. 


* 
k * 


Des répertoires venons-en maintenant aux textes eux-mêmes. 


Comme tout texte, le texte hagiographique doit étre retenu dans son 
intégralité. L'accueil du donné textuel — le texte est premier — implique que 
l’on enregistre sur des supports traitables en ordinateur l’ensemble des 
formes mêmes du texte, en y ajoutant à ce stade que les seuls éléments de 
référence nécessaires. 


Quand il s'agit d'établir l'édition critique d'un texte, l'ordinateur sera 
souvent un instrument extrémement utile mais tres difficile à manier : la plus 
grande prudence s'impose à cet égard. C'est un point que je ne puis 
développer ici. Je renvoie simplement aux communications et aux discus- 
sions qui ont eu lieu l'année derniére au CNRS dans le cadre du colloque 
«La pratique des ordinateurs dans la critique des textes », dont les actes 
paraitront bientót. 


L'analyse philologique et linguistique du donné textuel et l'application de 
programmes d'ordinateur qui groupent et regroupent les donnees selon des 
ordres et des modes divers, vont permettre une réelle lecture des textes, 
c’est-à-dire des lectures dans tous les sens, linéaires et synthétiques. Georges 
Poulet, qui ne parle pas d'informatique mais seulement de lecture « et 
d'interprétation du texte linéaire » — dans cet intéressant ouvrage collectif 
Qu'est-ce qu'un texte ? Éléments pour une herméneutique — réclame toutes 
les sortes de lectures, de gauche à droite, de droite à gauche, « dans tous les 
sens, et méme par bonds et par plongées, en omettant les intermédiaires ou 
en joignant hardiment des épisodes ou des textes isolés? ». C'est là pour moi 
la meilleure presentation que l'on puisse faire de la pertinence du traitement 
informatique des textes. 


Ces lectures diverses s'accompagnent d'observations multiples d'ordre 
statistique. Mesures de la réalité textuelle, les observations ne sont pas cette 
realité, mais aident à la cerner et à la comprendre. Elles sont la base d'une 
interprétation contrólable des textes. | 


On s'efforcera de rassembler dés lors sur des supports magnétiques de 
vastes ensembles de textes : la comparaison de texte à texte est évidemment 
un point important, et pour ce faire, il faut disposer d'un nombre suffisant de 
données. Si vous me permettez de citer encore les recherches que nous 
menons à Louvain-la-Neuve, je mentionnerai deux exemples de traitement 
systématique effectué pour des textes hagiographiques : d'une part toutes 
les productions de notre répertoire national — en effet, tous les textes 
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narratifs avant 1200, tant hagiographiques que non hagiographiques, sont 
actuellement sur bandes et disques magnetiques —, et d’autre part les textes 
hagiographiques franciscains du xni° siècle. Soulignons que nous disposons 
déjà à l’heure actuelle des concordances exhaustives établies pour l’ensemble 
de ces œuvres. 


La comparaison de textes hagiographiques et de textes non- 
hagiographiques, de manière générale, pour une époque donnée, ou spécia- 
lement celle de ces deux types de textes écrits par un même auteur, devrait 
dégager la spécificité du langage hagiographique. 


A partir d’un vaste corpus, le chercheur peut évidemment opérer automa- 
tiquement les sélections qu’il souhaite : retenir par exemple les œuvres 
consacrées à un saint, les productions émanant d’un lieu donné, les produc- 
tions de date incertaine ou encore les remaniements divers d’une même Vifa. 


Il peut aussi sélectionner des parties d'œuvres, ainsi, quand ils existent, les 
prologues. L'étude des prologues est naturellement très révélatrice des 
intentions avouées de l'auteur d'une cuvre hagiographique. 


Autre problème : l'étude des modèles. Nous savons tous le rôle joué par la 
Vita Martini de Sulpice Sévére et c'est bien à cause de l'importance de cette 
cuvre que nous l'avons traitée informatiquement. Il serait intéressant de la 
comparer à un corpus donné d'oeuvres hagiographiques pour vérifier la 
pertinence des affirmations générales relatives au probléme du modéle 
hagiographique. 


Les applications informatiques deviennent évidemment de plus en plus 
intéressantes dans la mesure ou elles intégrent des analyses philologiques et 
linguistiques approfondies. Tout le monde sait qu'un ouvrage tel que l'Étude 
critique et littéraire sur les Vitae des saints mérovingiens de l'ancienne 
Belgique de Léon Van der Essen, utilise sans cesse des critéres philolo- 
giques? : mais ceux-ci sont basés le plus souvent sur une intuition du texte, 
non, bien entendu, sur une étude systematique rendue aujourd'hui possible 
gráce à l'informatique. 


L'analyse minimale qu'il importe de faire est la lemmatisation des textes 
hagiographiques, seule maniére de connaitre, au-delà de la diversité des 
formes, des variantes orthographiques, des homographies et des ambiguités 
parfois bien inattendues, le vocabulaire des textes. 


Pour toutes les ceuvres latines que nous traitons par ordinateur, nous 
Procédons systématiquement à la lemmatisation des textes — c'est donc le 
Cas pour notre répertoire national, pour lequel nous publierons un inventaire 
lexicologique qui s'intitulera Inventaire linguistique du latin médiéval belge, 
*t dont le premier volume paraitra l'année prochaine. Ce premier volume 
Concerne les œuvres narratives du vii‘ au x* siecle. Il comprendra la liste des 
lemmes avec leur fréquence et l'indication des codes d’ceuvres ou figurent ces 
lemmes, la comparaison entre le vocabulaire hagiographique et le vocabu- 
laire non-hagiographique, le vocabulaire classé par auteur afin de percevoir 
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immédiatement le vocabulaire commun et le vocabulaire propre, enfin, le 
vocabulaire classé par siècle, en distinguant toutes les attestations de 
datation incertaine. 


Une fois la lemmatisation effectuée, ces diverses sorties d’ordinateur ne 
sont rien d’autre que l’exploitation automatique de toutes les informations 
contenues dans le code d'identification de chaque œuvre, tel que je l'ai 
expliqué. 


Un exemple de ces resultats : l’inventaire lexical des œuvres hagiogra- 
phiques du vi‘ au x* siècle. Pour cette période nous avons un ensemble de 
63 ceuvres qui totalisent 169 408 formes. Une ceuvre serait des à présent à 
ajouter à cet ensemble!? : une Vita Tilonis qui pourrait étre d'origine belge ; 
d’après les indications des Bollandistes, auxquels, faut-il le dire, nous 
devons beaucoup, le manuscrit de cette ceuvre serait du x* siécle. Cet 
ensemble de formes correspond au stade actuel — qui n'est pas un stade 
définitif, mais bien celui d'une pré-correction —, à 11 275 lemmes différents, 
les noms propres étant exclus. En y incluant les deux textes du vii‘ siècle, le 
vocabulaire commun à l'ensemble de la production commune, en distinguant 
les ceuvres de datation incertaine, est de 380 lemmes seulement. 


A titre d'exemple, je puis vous montrer la liste alphabétique globale du 
vocabulaire, celle qui présente la liste de fréquence décroissante globale, la 
distinction selon les datations, incertaines ou non, le regroupement du 
vocabulaire propre à une période et une concordance globale ou les fre- 
quences sont celles du total du corpus des textes narratifs pour la méme 
période (corpus de 815.207 occurrences) ; cette concordance présente, sous 
un lemme, des contextes classés dans l'ordre alphabetique des mots qui 
suivent la forme concernée (ce qui permet le repérage immédiat des 
expressions identiques). Je tiens de méme à votre disposition un index des 
formes qui permet de comparer l'emploi d'une méme forme dans les textes 
hagiographiques et les textes non hagiographiques. 


Pouvoir ainsi se rendre compte des attestations lexicales est chose 
particuliérement précieuse pour nos recherches. Et surtout, pouvoir se rendre 
compte, de façon péremptoire, de toutes les non-attestations qu'on relève. 
Les silences des textes sont importants à souligner : tous les mots qui n'y 
figurent pas, voire tous les concepts qui n'apparaissent pas ou dont la rareté 
d'emploi nous étonne. 


Les résultats de ces observations entraineront sans aucun doute certaines 
modifications dans les codes mémes des ceuvres : certains textes basculeront 
d'un siécle à l'autre, certains points d'interrogation seront ajoutés, d'autres 
supprimés. 


Cette analyse lexicologique des textes se poursuivra par des analyses 
décrivant automatiquement chaque lemme du point de vue historique et 
linguistique : premier emploi, genre littéraire du premier emploi, date, etc. ; 
radical, description grammaticale, champ sémantique, etc. Gráce à cette 
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description de chacun des vocables, on pourra ainsi regrouper le vocabulaire 
des textes hagiographiques selon de nouveaux critères. 


Afin de mieux «lire » le texte hagiographique, les chercheurs pourront 
comparer les résultats des traitements informatiques de textes hagiogra- 
phiques avec ceux concernant le corpus patristique (que nous développons 
de plus en plus, dans le cadre de notre accord avec le Corpus Christia- 
norum)!! et ceux obtenus pour l'ensemble des textes latins déjà traités par 
ordinateur. 

L'intérét de dépasser le stade lexical pour aboutir aux études morpholo- 
giques, syntaxiques et stylistiques, se fait particuliérement sentir dans le 
domaine de l'étude des remaniements. Chacun des remaniements est en 
lui-même une source d'informations diverses. Une expérience que nous 
avons tentée, fut consacrée aux Vitae Ursmari : spécialement la compa- 
raison entre le texte écrit par Anson, au vmi° siècle, et celui rédigé par 
Rathier. 


Déjà l'indication du nombre de mots relevés dans les ceuvres comparées 
peut suggérer le fait d'additions ou au contraire de suppressions. C'est ici 
effectivement le cas ; l’œuvre de Rathier compte prés de 400 mots supple- 
mentaires : il a intercalé dans son texte un développement théologique. La 
comparaison est d'autant plus intéressante dans le cas cité que Rathier a 
explicité son propos dans une lettre introductrice ; on peut donc vérifier ce 
qu'il a prétendu faire!?. 


Dans cette étude parallele des Vitae, on a compare les langues des deux 
cuvres afin de dégager le vocabulaire commun et le vocabulaire propre, soit 
à Anson, soit à Rathier. Une concordance parallèle, classée alphabétique- 
ment selon les expressions, a permis de dégager toutes les expressions 
identiques. On a pu, de méme, comparer, grace aux analyses faites, les 
structures morphologiques, syntaxiques et stylistiques. 

Au cours de telles recherches, on analyse également les citations. Une fois 
codees, les citations peuvent étre extraites du texte et comparées, afin 
d'établir dans quelle mesure il y a identité de sources et identité du texte des 
sources. 


L'ensemble de ces travaux peut évidemment étre exécuté pour toute 
comparaison de textes. Dans le cas de la littérature hagiographique, leur 
efficacité n'est guére à démontrer. La nécessité de telles recherches me 
semble commandée par l'importance méme de cette littérature dont nous 
Savons qu'elle fut trés largemert utilisée ; les remaniements illustrent ce fait 
Par le besoin d'adapter sans cesse cette littérature au goût d'une époque. La 
connaissance des ceuvres débouche ainsi sur la connaissance des auteurs et 
de leur public. 


Paul TOMBEUR 
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NOTES 


1. Marcel JOUSSE, L'anthropologie du geste, Paris, Gallimard, 1974, p. 35. 


2. On ne pourrait assez attirer l’attention des chercheurs sur cette absence d’outil 
statistique sûr. Trop souvent, comme emportés par la magie du nombre, ils appliquent des 
formules dont ils ne savent au juste ce qu’elles représentent et à quelles fins elles ont été 
établies. Dans cette voie, malgré des travaux remarquables, il importe encore de faire des 
recherches de type fondamental. 


3. Cf. R.C. Cros, Informatique. Formalisation et communication, dans Encyclopaedia 
Universalis, VIII, p. 1015. 


4. Index scriptorum operumque latino-belgicorum medii aevi. Nouveau répertoire des 
œuvres médiolatines belges, publié sous la direction de Léopold GENICOT et Paul TOMBEUR. 
Tome I: VII*-X* siècles, par André STAINIER, Bruxelles, Académie Royale de Belgique, 
1973, 203p. Tomell: XF siècle, par Paul FRANSEN et Hubert MARAITE, Bruxelles, 
Académie Royale de Belgique, 1976, 279 p. Tome III, volume 1 : X/F siècle, œuvres hagio- 
graphiques, par Michael McCORMICK, Bruxelles, Académie Royale de Belgique, 1977, 159 p. 
Tome III, volume 2: XIF siècle, œuvres non hagiographiques, par Michael McCormick, 
Bruxelles, Académie Royale de Belgique, 1979, 421 p. 


5. Guy PHILIPPART, Les légendiers latins et autres manuscrits hagiographiques, (Typologie 
des sources du moyen áge occidental, fasc. 24-25), Turnhout, Brepols, 1977, 138 p. 


6. Ibidem, p. 131. 
7. Ibidem, p. 132. 


8. Georges POULET, Point de vue du critique. Lecture et interprétation du texte littéraire, 
dans Qu'est-ce qu'un texte ? Éléments pour une herméneutique, publié sous la direction 
d'Edmond BARBOTIN, Paris, Librairie José Corti, 1975, p. 75. 


9. Cf. Léon VAN DER ESSEN, Étude critique et littéraire sur les Vitae des saints 
merovingiens de l'ancienne Belgique, Louvain-Paris, 1907, passim. 


10. Faut-il souligner qu'il importe sans cesse de mettre à jour le corpus de nos œuvres ? 
C'est ainsi que nous préparons d'ailleurs une liste d'addenda et de corrigenda à notre 
Nouveau répertoire des sources médiolatines belges. 


11. Dans le cadre d'un accord entre le Corpus Christianorum, la maison d'édition Brepols 
et le CETEDOC, il a été en effet convenu de traiter par ordinateur l'ensemble des ceuvres 
parues et à paraitre dans la series latina et la continuatio mediaevalis du Corpus 
Christianorum. Une nouvelle série, intitulée Instrumenta lexicologica, a ainsi été créée. Cette 
publication fournira aux chercheurs la liste du vocabulaire des ceuvres, et, diffusée sous mode 
de microfiches, la concordance compléte des ceuvres. 


12. Cf. le prologue de la Vita Ursmari de Rathier, édité par F. WEIGLE, Die Briefe des 
Bischofs Rather von Verona, dans Monumenta Germaniae Historica, Die Briefe der 
deutschen Kaiserzeit, 1 (1949), n. 4, 27-29. 


La « Bibliotheca hagiographica latina » 


et son prochain supplément 


Dans un Colloque comme celui-ci il sera souvent fait état des textes 
hagiographiques latins: de leurs auteurs, de leur composition, de leur 
groupement, des enseignements que l’on peut en tirer, etc. Il en existe un 
répertoire. Le bref expose qui suit montre comment il est né, pourquoi le 
Supplement qui aurait du en être publié a été retardé ; il énumère les règles 
adoptées dans la préparation du prochain Supplément. 


Jusqu'à la fin du xix* siècle, les Bollandistes n’éditaient guère que les Acta 
Sanctorum. En 1882, ils lancerent la revue Analecta Bollandiana. Cette 
année peut être considérée comme un tournant dans le travail bollandien. 


D’abord dans l’édition des Acta Sanctorum. Le tome XIII d’octobre, qui 
parut en 1883, fut le dernier a présenter les textes selon l’ancienne méthode : 
quasi sans apparat critique, sans inventaire methodique des manuscrits, avec 
un commentaire plutôt descriptif. Le tome I°" de novembre parut en 1887 : 
en comparant les deux volumes, la difference saute aux yeux. 


Autre changement important : avec la revue Analecta Bollandiana, \es 
Bollandistes allaient désormais se consacrer a d’autres travaux qu’aux Acta 
Sanctorum. Cette nouvelle orientation et surtout le réajustement de leur 
méthode leur firent découvrirent que, méme pour continuer les Acta Sancto- 
rum, il ne fallait pas seulement publier des textes, mais aussi et d’abord les 
inventorier. On se mit donc à composer des Catalogues spécialisés de 
manuscrits. La rédaction de ces catalogues fit sentir la nécessité d’un 
répertoire où seraient indiqués les textes hagiographiques avec les éditions 
Connues. Cette nécessité donna naissance à la Bibliotheca hagiographica 
latina, pour les textes latins, à la Bibliotheca hagiographica graeca pour les 
textes grecs et à la Bibliotheca hagiographica orientalis pour les textes 
orientaux. 


La Bibliotheca hagiographica latina (= BHL) a'été publiée la première 
fois en deux volumes de 1898 à 1901. Un premier et bref supplément était 
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donné à la fin du tome 2. Un second supplément, plus copieux et reprenant 
le premier, fut rédigé par le P. Poncelet et publié à la fin de l’année 1911. 
Depuis, plus aucun supplément n'a paru. 


Les deux volumes de la BHL étaient épuisés à la veille de la guerre de 
1940-1945 ; ils furent réimprimés anastatiquement en 1949. Dés 1920, on 
songea à préparer un nouveau supplément et on prit des notes à cette fin ; 
mais ce n’est que depuis 1950 environ que l’on mit réellement en chantier 
une nouvelle édition. Toutefois des coups répétés de malchance interrom- 
pirent le travail : c'étaient tantôt des raisons de santé, tantôt un décès, tantôt 
un cas de force majeure (par exemple, le départ de notre corporation d’une 
des chevilles ouvrières). Depuis un an on a remis le travail en route avec la 
volonté ferme d’aboutir. 


Ce qui jusqu’à présent avait, entre autres, aussi retardé le travail était le 
probléme de la méthode à suivre : comment fallait-il concevoir le nouveau 
supplément ? Si ce dernier avait pu être publié quelques années à peine, une 
vingtaine par exemple, après le précédent, il aurait suffi d’ajouter quelques 
références à l’édition du P. Poncelet. Mais maintenant qu’il y aura bientôt 
70 ans écoulés, la situation se présente d’une manière bien différente. 


Le nombre des publications à enregistrer a augmenté dans des propor- 
tions inattendues : éditions de textes, selon la méthode scientifique ou dans 
des anthologies (avec traduction), catalogues détaillés de manuscrits faisant 
connaitre des documents nouveaux, inédits ; publications anastatiques 
devenant pléthoriques... Par ailleurs, les recherches dans le domaine hagio- 
graphique ont progressé et se sont répandues dans les Universités ; des 
questions de dépendance ou de chronologie ont été éclaircies. 


On se trouvait, en outre, devant un choix important : n'allait-on pas 
profiter du moment pour préparer une refonte de l'édition premiere, en 
incluant cette fois des lecons de bréviaires ou des textes inédits, révélés par 
des Catalogues de manuscrits ? I] aurait de nouveau fallu des années pour 
cette refonte. Devant ces difficultés et à cause de la hausse vertigineuse des 
frais d'impression, on décida de restreindre l'entreprise et de n'éditer qu'un 
Supplément. 


Voici les règles d’après lesquelles il sera établi : 


On prend comme point de départ l’édition de la BHL (dont on garde par 
conséquent la numérotation et la manière de citer) et on réimprime le 
supplément de 1911 en ajoutant les éditions nouvelles. La règle est simple et 
n'offre apparemment aucune difficulté : il suffit de savoir à quel n? de la 
BHL tel ou tel texte hagiographique se rapporte. Dans beaucoup de cas la 
réponse est claire et rapide ; dans d’autres en revanche cela suppose parfois 
toute une étude. 


Il y a cependant quelques cas généraux pour lesquels, après múre 
réflexion, nous avons pris des décisions de principe. 
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A. COLLECTIONS ABREGEES (Jean de Mailly, Jacques de Voragine...) 
MARTYROLOGES HISTORIQUES (Adon, Hraban Maur, Notker...) 
CEUVRES LITTERAIRES (Adhelme, Grégoire de Tours, Flodoard...) 


a. On leur donnera un n° général, dans les n?* 9000, où ces productions 
sont groupées sous le titre « Vitae breves in unum collectae », et où leurs 
éditions éventuelles seront mentionnées avec précision. 


b. Pour certains chapitres de ces ensembles, qui se retrouvent parfois 
isolement, on les traitera comme un tout isolé, c’est-a-dire on indique 
l’incipit et le desinit, on lui donne un n° propre avec référence a l’édition ; on 
renverra aussi à la collection générale. 


c. Toutefois pour la plupart de ces chapitres, on se contentera d’une 
simple indication dans la rubrique ÉPITOMÉ (sans inc., sans n° spécial). 


B. Textes abrégés tirés des LECTIONNAIRES Ou des BREVIAIRES. 


En principe ces textes ne sont pas repris dans la BHL. On ne fera 
exception que pour certains dossiers mal fournis et pour des textes 
rares. Le P. Poncelet avait déjà agi de cette manière pour des textes 
connus uniquement par les breviaires  d'Aberdeen (S. Macaire, 
Patrice), de Langres (S. Desiderius), de Quimper (Ste Anne, S. Ronan), 
etc. 


C. Textes inédits connus seulement par les MANUSCRITS. 
Trois possibilités se présentent : 


I. L'inventaire de ces manuscrits est publié par nos soins et selon nos 
methodes (dans les Analecta, les Subsidia ou dans des travaux similaires). 


Le texte en question recoit son n? particulier, avec inc. et des., une réfé- 
rence est faite au Catalogue, mais pas au manuscrit (le nécessaire se trou- 
vera dans le Catalogue). 


2. Le texte a été vu de premiere main et est donc parfaitement identifié 
(mais le Catalogue n'en est pas publié). 


Méme traitement : n? particulier, mention de l'inc. et du des., mais cette 
fois on renvoie au manuscrit (date et folio). 


3. Le texte n'est connu que par un Catalogue général, mais de seconde 
main. 


On ne lui donne pas un traitement particulier, mais on crée une nouvelle 
rubrique CATALOGI. On y mentionnera : l'auteur du Catalogue, le titre, la 
Page et entre parentheses les quelques mots de l'incipit qu'on y trouvera 
signalés. Du manuscrit on n'indique rien : on trpuvera le nécessaire dans le 
Catalogue en question. 
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D. ANTHOLOGIES, RECUEILS DE VULGARISATION (Quellensammlungen). 


On ne signalera pas ces chapitres en détail, mais on prévoira une rubrique 
comme pour les Catalogues, les Epitomés. On y fera simplement référence a 
l’auteur et a la page de l’anthologie, et dans la Bibliographie, en tête du 
volume, une liste sera donnée avec references completes. 


Grace a ce nouveau Supplément actuellement en chantier et que nous 
espérons publier dans un délai pas trop éloigné, on souhaite que la science 
hagiographique puisse bénéficier davantage encore de nos Répertoires. 


Joseph van der SRAETEN 


DEUXIEME PARTIE 


La narration hagiographique, 
ses auteurs, son public 


Arguments hagiographiques 
et historiographiques 
dans les « Gesta episcoporum » 


Les éditeurs modernes, reprenant le titre de certains manuscrits, ont 
appelé Gesta Episcoporum un genre littéraire qui se developpe en Occident 
du IX* au xu® siécle!. Ce genre peut se définir par sa forme externe : une suite 
de notices présentant les évéques qui se sont succédés à la téte d'une église 
depuis les origines de l'évéché jusqu'à la date de premiere rédaction, ou du 
moins, jusqu'à la date ou l'ouvrage est consideré comme achevé par celui 
qui l'a entrepris. Ensuite, cette premiére version est souvent reprise et 
continuée, soit à des dates précises et pour un ensemble d'évéques, soit 
progressivement par rédactions successives, à la mort de chaque pontife?. 


A l'une des rencontres d'hagiographie de Nanterre, dont ce colloque est 
un premier aboutissement, je me suis efforce de situer les Gesta Episcopo- 
rum entre les genres hagiographiques et historiographiques, en montrant 
comment les auteurs de Gesta ont la préoccupation historiographique par 
excellence qui est de couvrir le temps, un temps linéaire, continu, depuis des 
origines qui, au IX siécle sont toujours apostoliques, jusqu'au temps de 
l'évéque vivant. Tous les Gesta Episcoporum s'efforcent d'établir une liste 
chronologique, sans lacune, de calculer la durée des épiscopats successifs et 
de les dater. A la base du récit ainsi composé est un travail de chronologie, 


et les Gesta sont incontestablement, pour cette raison, des ouvrages d'his- 
toire. 


Mais le temps linéaire ainsi déployé est en quelque sorte scandé par la 
Suite des notices des évéques, notices qui sont, elles, organisées indépen- 
damment de la chronologie. Elles réunissent un certain nombre d'éléments 
utiles, ordonnés en vue d'une démonstration, pour « édifier » la communauté- 
église soit en montrant la sainteté personnelle de l'évéque concerné par la 
Notice, soit en montrant comment cet évéque s'inscrit dans une lignée épisco- 
pale qui est globalement sainte). On passe alor$ de la narration historique 
Organisée selon la chronologie, à la narration hagiographique organisée 
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selon un temps moins contraignant, un temps pour ainsi dire sans durée, où 
les origines peuvent à chaque moment de l’histoire être à nouveau présentes, 
et le présent du narrateur projeté à tel ou tel moment de l’histoire jugé 
particulièrement important. Ne retenons qu’un exemple de ce croisement de 
temps : Agnellus de Ravenne raconte dans son Liber Pontificalis comment, 
après la mort de l’évêque Jean (au milieu du v* siècle), les clercs et le peuple 
désignent un nouvel élu : ils l'envoient à Rome pour être consacré par le 
pape Sixte III, mais ce dernier refuse argant d'une vision qu'il a eu: «le 
bienheureux apôtre du Christ Pierre, le porteur des clés, son disciple 
Apollinaire, et, se tenant entre eux-deux, le bienheureux Pierre Chrysologe ». 
L'apótre et son disciple ordonnent au pape de consacrer Pierre comme 
évéque, ce qu'il fait*. Or d'aprés le Liber Pontificalis de Ravenne, c'est 
l'apótre qui a envoyé Apollinaire comme premier évéque de Ravenne : ce 
sont donc les fondateurs, apótre et martyr, qui interviennent directement 
pour la désignation de celui qui allait étre le plus prestigieux évéque de la 
cité. Et Agnellus, qui ne manque pas une occasion de dénoncer les interven- 
tions du pape de Rome comme nous le verrons plus loin, ne trouve rien à 
redire ici. 

Une autre caractéristique qui apparente les Gesta Episcoporum aux 
genres hagiographiques est leur volonté de célébration de la mémoire des 
évéques : les Gesta ont un róle « sacramentel », rendant présent par l'écriture 
la sainteté des évêques du passé. Dadon à Verdun a entrepris la rédaction 
des notices de ses prédécesseurs «pour que la mémoire (des pontifes 
orthodoxes) soit éternellement avec nous, eux dont nous croyons que les 
noms sont éternellement inscrits dans le ciel », et Berthaire reprend l'ouvrage 
« pour que la sacro-sainte mémoire (des) prédécesseurs ne sombre pas dans 
l'oubli? ». Les notices deviennent alors lieu de prière, d'intercession : dans les 
Actus Pontificum du Mans, elles sont souvent appelées commemorationes et 
se terminent par une oraison appelant l'intervention de l'évéque defunt 
auprès de Dieu, au profit du rédacteur et de ses contemporains$. Nous 
sommes alors dans le temps de la liturgie, loin du temps linéaire et continu 
de l'historiographie. 


Les Gesta Episcoporum combinent en un récit unique les catégories de 
l'historiographie et de l'hagiographie pour faire de ce récit un instrument 
remarquablement efficace. Pour Berthaire de Verdun, l’utilitas est etroite- 
ment liée à la memoria. Il dédicace son œuvre à son évêque par ces mots : 
« Ce que j'ai lu au sujet de vos saints prédécesseurs et ce que j'ai entendu 
aupres de témoins fideles, j'ai entrepris de le rassembler en un bref ouvrage, 
pour votre satisfaction et pour l'utilité de vos successeurs’ ». Les origines 
apostoliques comme la continuité historique de l’église, les mérites 
manifestes par les corps des évêques défunts comme les monuments qu'ils 
ont bátis contribuent à cette utilitas dont je voudrai maintenant examiner les 
arguments. 


Dans tous les Gesta Episcoporum, la défense des biens de l'église 
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cathédrale est un objectif primordial des auteurs. Les Actus Pontificum du 
Mans sont en grande partie un recueil d'archives publiées telles quelles, 
classées par ordre chronologique d'épiscopat, à l'intérieur ou à la suite de la 
commemoratio de chaque évéque. L'auteur (ou les auteurs) connait le fond 
d'archives et fait ceuvre d'historien en l'exploitant et en le réorganisant selon 
la chronologie. On sait aussi qu'il n'hésite pas à inventer bon nombre de 
documents, ce qui a provoqué un vaste débat érudit qui ne nous retiendra 
pas ici. Dans sa volonté de récupérer les biens usurpés et détenus par 
l’abbaye de Saint-Calais au moment de la rédaction des Actus, l'auteur 
n'hésite pas à présenter le patrimoine de la cathédrale comme fondé dès 
l'épiscopat de S. Julien, le premier titulaire du siége. Un inventaire trés 
précis des diverses possessions est donné ; les charges sont fixées, et le tout 
est déjà assorti de clauses comminatoires?. Or S. Julien est un des 
Soixante-Douze Disciples : on repousse ainsi aux origines de l'histoire, dans 
le temps privilégié de la venue de Dieu sur terre, la mise en place des biens 
de l'église cathédrale et des droits qui y sont attaches. Le rédacteur déroule 
ensuite le temps des épiscopats successifs jusqu'au huitiéme évéque, 
Innocent (533-559), le contemporain de S. Calais, fondateur du monastère 
avec lequel la cathédrale est en conflit au 1x* siècle. C'est à ce moment du 
récit que commence la publication des actes en annexe aux notices, « pour 
que si par hasard ou négligence l'original était perdu, on trouve cet 
exemplaire, et qu'on sache par lui comment l'acte a été établi. Et si c'est 
nécessaire, que par lui on récupère les biens”? ». Les actes sont précisément 
situés dans la chronologie et référés à des évêques soigneusement identifiés 
et caractérisés. Que la chronologie soit imprécise et les datations souvent 
artificieuses, c'est un autre problème. 


A Auxerre, la volonté de fonder solidement le patrimoine de l'église 
contre les usurpations du comte n'est pas moins manifeste. Le patrimoine ici 
ne remonte pas aux origines mais au cinquième évêque, S. Amatre ( t 418), ? 
gui a obtenu d'un riche chrétien la maison dont il a fait la cathédrale Saint- 
Etienne. Cependant, la majeure partie du patrimoine provient du leg fait par 
le prestigieux S. Germain (sixiéme évéque, 418-448) de sa propre fortune, et 
les rédacteurs donnent un inventaire détaillé de ce leg, précisant 
qu'«aujourd'hui encore» il constitue une part trés importante des 
Possessions de la cathédrale!!. Un nouvel inventaire des biens légués à 
l'église est rédigé pour l'épiscopat d'Aunaire (dix-huitième évêque, + 605)", 
et la notice de Didier (dix-neuviéme évéque, 603-621) est une description des 
Objets donnés au trésor par cet évéque ainsi que des domaines légués tant à 
la cathédrale qu'à l'abbaye Saint-Germain et aux autres églises. C'est dans 
Cette notice qu'on rencontre le premier acte publié : le testament de Didier”. 
Les Gesta d'Auxerre ne constituent pas, comme les Actus du Mans, un 
dossier d'actes. Le travail des auteurs est beaucoup plus élaboré dans la 
forme, si bien que l'aspect extérieur de dossier organisé pour une defense des 
biens s'en trouve atténué. Mais on reléve que chaque donation est située 
dans un épiscopat qui est daté avec une particuliére précision par 
concordance avec les papes, les empereurs, les consuls et, à partir du VI° 
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siècle, les rois francs. On relève surtout que les quatre évêques qui ont le 
plus accru le patrimoine sont les quatre évêques les plus vénérés de la cité, et 
que pour tous les quatre on a (ou on a eu) une vita". 


Dans le Liber Pontificalis de Ravenne, le rédacteur Agnellus et les clercs 
qui l’entourent sont dans une situation différente : ils défendent le trésor de 
la cathédrale contre leur propre archevêque, Georges (835-846), accusé de 
multiplier les dons à l’empereur carolingien dans le secret espoir d’obtenir la 
papauté”. L’argument qui va jouer ici est celui du précédent. Les notices des 
évêques permettent à l’auteur d'établir des comparaisons plus ou moins 
appuyées entre les bons et les mauvais archevêques, en particulier les bons 
archevéques des temps passés et la déchéance du présent !$. La notice de 
Marinien (595-606) lui permet d’expliquer, non sans arrière-pensée, ce qu’est 
l'« hérésie simoniaque!? ». Il fait de Felix (708-724) l'anti-Georges, celui qui, 
au lieu de dilapider les trésors de l’église les a récupérés des mains de 
l'empereur de Byzance, obtenant méme de ce dernier un accroissement 
considérable du nombre des objets précieux. « À tempore Georgii non 
comparuit » conclut explicitement Agnellus 5. 


Le conflit entre l'archevéque et les clercs de Ravenne semble s'étre 
développé sous le pontificat de Pétronax (817-835), au moment méme oü 
Agnellus entreprenait sa rédaction. Le conflit s'est aggravé au temps de 
Georges et apparait d'autant plus dans le Liber que l'archevéque a confisqué 
l'un des bénéfices d'Agnellus. Mais c'est l'ensemble du clerge de Ravenne 
qui affronte son archevéque sur le probléme de la répartition des revenus 
entre les deux parties. Le rédacteur marque une pause dans son récit juste 
avant la notice d'Ecclesius (522-532), notice dans laquelle les revenus 
apparaissent pour la première fois?. Du temps d'Ecclesius en effet, une 
controverse s'étant instaurée entre clercs et archevêque, le différent est porte 
devant le pape Félix IV (526-530) qui tranche en donnant un constitutum, le 
seul document qu'Agnellus publie dans son livre. Ce texte établit qu'un 
quart des revenus de l'église ira aux clercs et la concorde est ainsi rétablie??. 
Mais le conflit renait et prend un tour dramatique sous l'archevéque 
Theodore (677-691) qui, profitant d'une famine, enléve aux clercs eprouves 
la part concédée par Félix IV. Sous prétexte de confirmation, il réunit tous 
les documents établissant les droits des clercs et les jette dans la chaudiere 
des thermes?!. Les clercs se mettent alors en grève, refusent de rejoindre la 
cathédrale pour célévrer Noël et l'archevéque doit transiger?. Le précédent 
historique, par la description d'une situation analogue à celle du présent, 
devient avertissement pour l'archevéque Georges. Et cet avertissement se 
réfere explicitement à un document bien situé et bien daté dans, le récit 
d'Agnellus. C'est trés nettement l'histoire qui est ici invoquée au secours des 
clercs spoliés : une histoire qui est le support d'un document capital ; une 
histoire qui est aussi un recueil d'exemples et de contre-exemples à l'usage 
des archevéques contemporains de la rédaction. 


Pour défendre et justifier la possession des biens de l'église cathédrale, on 
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4 donc vu apparaitre au moins trois types d'argument. L'un est plus 
roprement hagiographique : le patrimoine de l'église d'Auxerre est d'abord 
celui du grand S. Germain, et la référence au saint incontestable et venere 
est un efficace moyen de défense. L'autre est plus proprement historiogra- 
phique, c’est celui qui vient d’être évoqué : le précédent daté, aussi ancien 
que possible, sert d’exemple ou d’avertissement. Le troisième se situe entre 
l'hagiographique et l'historiographique : c'est le recours aux origines, des 
origines qu'on s'efforce de rapprocher le plus possible des temps aposto- 
liques ; les possessions de l'église du Mans sont fondées en meme temps que 
l'église elle-même par un des Soixante-Douze Disciples. 


Les trois mémes types d’argument peuvent servir d’autres objectifs : 
affirmer l’unité de l’église diocésaine par la soumission des paroisses et des 
monastères à l’église cathédrale, légitimer l’existence d’un chorévêque ou 
revendiquer le pallium pour l’évêque comme c’est le cas au Mans, soutenir la 
revendication de l’autocéphalie de l’archevêque de Ravenne. 


Comme dans le cas des biens et sans crainte d’anachronisme, les Actus du 
Mans situent aux origines la division en paroisse, la dédicace des principales 
églises et l'institution de leurs desservants : ils les attribuent à l’évêque 
fondateur S. Julien. Sa notice donne une liste de 33 paroisses avec, pour 
chacune d'elles, la redevance due en cire, huile et espèces??. Dès les origines 
également une réunion annuelle des prétres de ces paroisses autour de 
l'évéque est instituée, et les notices des trois successeurs de Julien (Turibe, 
Pavace et Liboire) complètent la liste des paroisses?*. 


Une autre préoccupation du méme ordre est de marquer la soumission des 
monastères à la cathédrale et à l’évêque. Il s'agit cette fois de montrer que 
les monastères ont été fondés par les évêques. Les quatre premières fonda- 
tions, attribuées au deuxième évêque Turibe, sont établies sur des biens 
donnés à son église ; et le même évêque fonde une chapelle sur l’emplace- 
ment de la future abbaye de Saint-Calais**. Ensuite, presque tous les évêques 
fondent des monastères jusqu’à Innocent (av. 533-559), le plus grand fonda- 
teur, à qui on attribue la fondation de Saint-Calais. A partir de là, les 
auteurs des Actus justifient par des chartes la dépendance des diverses 
fondations à l'égard de l’église cathédrale. 


| Les Actus du Mans ont donc pour objectif non seulement de défendre les 
biens de la cathédrale, mais aussi d'établir fortement la dépendance des 
Paroisses et des monastères à l'égard de l’évêque. Pour cela, ils font remon- 
ter cette dépendance aux origines ou tout au moins, le plus haut possible dans 
la liste des évéques, pour montrer l'ancienneté de cette dépendance. Ils 
la confortent par le prestige des saints évéques fondateurs de monastéres 
Qui, comme S. Calais, ont reconnu cette dépendance ; ils la confirment par 
des chartes, vraies ou fausses, qui explicitent cette dépendance. 


C'est dans le méme texte que nous voyons manier l’argument du 
Precedent pour essayer de légitimer une institution contestée comme celle du 
Chorévêque, ou pour servir une revendication difficilement recevable comme 
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celle du pallium. L'institution du chorévéque qui s'est développée en 
Occident au vir et au début du ix° siècle est suspecte aux législateurs 
religieux, et l'existence d'un chorévéque au Mans au temps de l'évéque 
Aldric (832-857) et de la rédaction des Actus peut paraitre contraire aux 
canons. Pour la justifier, on va lui trouver des antécédents légitimes : un 
certain Pierre fut chorévéque d'Aiglibert (fin vu‘ siècle), lui-même 
« archichapelain et prince des évéques de tout le royaume ». Il devait rem- 
placer l’évêque quand il était retenu à la cour du roi Thierry III?5. Mais c'est 
sous l'épiscopat de Gauziolene (av. 743-771), que la charge apparait le 
mieux : l'évéque a été aveuglé et c'est l'empéchement du à l'infirmité qui 
justifie ici l'existence du chorévéque?’. Aldric occupe de hautes fonctions à 
la cour de Louis-le-Pieux et peut étre empéché: il est normal qu'un 
chorévéque lui soit adjoint. Le précédent légitime l'actuel. 


Le méme Aiglibert se serait vu attribuer le pallium, « comme c'est l'usage 
pour les métropolitains?? », et déjà Bertrand (586-616) aurait porté le 
pallium et dirigé tous les évêques du royaume??. Un nouveau rapprochement 
entre Aiglibert et Aldric est facile à opérer : les précédents ont créé un droit 
à porter le pallium en faveur de l'évéque du Mans qui peut se poser en rival 
de son métropolitain de Tours. 


Dans sa revendication d'autonomie juridique de l'église de Ravenne par 
rapport à la papauté, Agnellus développe les trois arguments que nous avons 
dégagés, mais il doit d'abord écarter l'argument des origines qui se retourne 
contre lui. Sans doute, reconnait-il, un lien trés fort entre Ravenne et 
Rome est constitué par les origines apostoliques du siege : le fondateur saint 
Apollinaire est l'envoyé de saint Pierre lui-méme. Mais pour bien affirmer 
que ce lien n'a aucune incidence juridique et n'implique aucune dépendance 
de Ravenne à l'égard de Rome, Agnellus montre que c'est l'empereur (et non 
pas le pape) qui a concédé la dignité archiépiscopale, établi l'autorité du 
métropolitain sur quatorze cités suffragantes et accorde le pallium que 
portent les pontifes de Ravenne « jusqu'au jour présent ». Ces interventions 
impériales, situées par l'auteur au v* siecle, à une époque ou la ville était 
capitale politique, confèrent à l'église de Ravenne son autonomie juridique??. 
L'argumentation historique permet d'écarter toute prétention romaine fondée 
sur les origines. 


Par un second argument, d'ordre hagiographique cette fois, Agnellus 
cherche à hisser l'église de Ravenne au niveau de celles de Rome et de 
Constantinople en annexant le prestige de saint Andre. L'archevéque 
Maximien (546-556) projette d'installer à Ravenne les reliques de saint 
André. L'empereur l'apprend et déclare au prélat que, la premiere Rome 
detenant les reliques d'un des freres (Pierre), la seconde doit détenir les 
reliques de l'autre. « Elles sont sceurs et ils sont fréres ; je ne veux pas te 
donner le corps de saint André car là oü est le siege de l'empire, là doit étre 
le corps de l'apótre ». Maximien est contraint d'accepter mais il obtient de 
passer la nuit en prière auprès du saint. Au matin, il lui coupe la barbe qu'il 
rapporte à Ravenne avec beaucoup d'autres reliques dont le Liber donne la 
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liste. Donc Rome a le corps de Pierre le premier des apótres ; Constanti- 
nople a le corps d’André son frère ; mais Ravenne aurait trés bien pu l'avoir 
et elle a tout de méme de nombreuses et prestigieuses reliques?!. Sa dignité 
est presqu'égale à celle des deux capitales. 


Avec le troisiéme argument, on retrouve le précédent/avertissement. Un 
différend opposant l'évéque Maurus (642-671) au pape, est porté devant 
l'empereur qui décide que désormais le futur évéque de Ravenne n'irait plus 
à Rome pour étre sacré par le pape, mais qu'il recevrait la consécration de 
trois de ses suffragants, et le pallium de l'empereur??. Convoqué par le pape, 
l'archevéque refuse de se rendre à Rome, invoquant les textes impériaux ; et 
avant de mourir, il réunit son clergé pour l'exorter à ne jamais se soumettre 
au « joug des Romains ». Le conseil est suivi, et le nouvel évéque Reparatus 
(671-677) est ordonné par trois de ses suffragants « comme cela se pratique 
pour la consécration du pontife romain? ». Cet évéque a beaucoup de 
qualités, au premier rang desquelles celle de n'avoir jamais soumis son siége 
à Rome?^. Au contraire, son successeur, le perfide Théodore, celui qui avait 
enlevé aux clercs leur part des revenus de l'église, commet le forfait supréme 
de soumettre son église à Rome*. L'archevéque Georges, qu'Agnellus 
identifie volontiers à Théodore, est averti par les exemples, à suivre et à ne 
pas suivre, de ces précédents. 


Les Gesta Episcoporum, par le maniement d'arguments historiogra- 
phiques et hagiographiques qui ont chacun leur utilité propre, deviennent des 
instruments efficaces. Mais cette efficacité est renforcée par le fait que 
chaque argument est inscrit dans une histoire continue, une chronologie éta- 
blie, qui court sans rupture des origines à l'époque de rédaction, et qui, 
de ce fait, établit une relation nécessaire entre le présent du rédacteur 
et l'argument qu'il invoque. Les arguments hagiographiques sont intégrés 
dans le continu de la narration historique. 


Michel SoT 


NOTES 


l. La présente étude est fondée plus particuliérement sur les Gesta Episcoporum de 
Ravenne, Le Mans, Auxerre et Verdun. 
~ Agnelli qui et Andreas Liber Pontificalis Ecclesiae Ravennatis, O. Holder-Egger éd., 
MGH, Scr. Rer. Langob., p. 265-591 (cité désormais H-E). 
~ Actus Pontificum Cenomanis in Urbe Degentium, G. Busson et A. Ledru éd., dans 
Archives Historiques du Maine, t. 2, Le Mans, 1902, p. 28-306 (cité Busson). 
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— Gesta Pontificum A utissiodorensium, L.M. Duru éd., Bibliothèque Historique de l'Yonne. 
t. 1, Auxerre, 1850-1863, p. 309-509 (cité Duru). 


— Gesta Episcoporum Virdunensium, G. Waitz éd., MGH, SS, t. 4, p. 36-45 (cité W). 


2. La définition du genre littéraire sera précisée dans un volume de la Typologie deg 
Sources du Moyen-Age Occidental, en préparation. 


3. J'ai développé cet aspect dans l'article « Historiographie épiscopale et modèle familial 
en Occident au IX* siècle», dans AESC 3, Mai-Juin 1978. Voir aussi mon article : 
Organisation de l'espace et historiographie épiscopale dans quelques cités de la Gaule 
carolingienne, dans B. Guenée ed., Le Métier d'Historien au Moyen-Age, Études sur 
l'Historiographie Medievale, Paris 1977. 


4. H-E, p. 311-312: «postquam defunctus est beatissimus ante nominatus praesul 
Johannes, convenerunt universus coetus populi, una cum sacerdotibus, sicut mos est ecclesiae 
ritu, et elegerunt sibi pastorem. Cunque omnes properantes Romam venerunt ad sanctum 
papam apostolicae sedis, ut eorum ordinaret electum ne tali ecclesia viduata esset a pontifice 
tantis diebus... Igitur nocte eadem apparuit ad sanctum Sixtum... per visionem beato apostolo 
Christi clavigero Petro una cum Apolenare discipulo suo et inter ambo stans beatus Petrus 
Crisologus, et parum beatus apostolus Petrus gradum figens, dixit ad sanctum papam Six- 
tum : « Vide hunc virum, quem elegimus nos,... ipsum consecra non alium ». (Le pape con- 
voque alors tous les ravennates présents à Rome, mais ne trouve pas celui qu'il cherche. La 
vision se renouvelle. Alors le pape demande à l’évêque de Pola, venu avec les clercs de Ra- 
venne de lui amener son clergé): « At, ubi ingressi sunt omnes, statim ut vidit sanctus 
papa virum, quem sibi per visionem ostensum fuerat, conspexit eum ut gemmam fulgentem, et 
huic atque illinc per spiritum cognoscens vultum beati apostoli Petri et Apolenaris pontificis, 
Crisologi Petri dextram sinistramque tenentes... (Les témoins protestent) ... Sanctus vero 
Sixtus III sedis Romae in tali altercatione populus huc illuc divisus conspiciens, palam 
omnibus retulit visum, ut superius diximus, quomodo per ammonitionem apostolicam eum 
consacrari debuisset... Tunc illi quasi una voce coeperunt clamare et dicere : « Ordinetur ! 
ordinetur ! » 


5. W., p. 37: «...ut eorum memoria sit nobiscum aeterna, quorum nomina in caelo 
credimus aeternaliter esse scripta. » Ibid. p. 40 : « ... ne autem penitus oblivioni traderetur 
antecessorum vestrorum sacrosancta memoria... » 


6. Exemples : Busson, p. 46 pour saint Liboire: « Petimus quoque ut ejus assiduis depre- 
cationibus ab omnibus adversitatibus fluctuantis saeculi, sive a cunctis sceleris nostris, nos 
liberare dignetur Dominus. Amen. Suae ergo in vita multa ostensa sunt suis meritis miracula, 
prestante Domino nostro Jhesu Christo, cui est honor et gloria per omnia saecula saeculo- 
rum. Amen. » 


On remarque que Gauzioléne, type du mauvais évêque du milieu du vu‘ siecle n'a pas 
droit à une telle péroraison. Dieu est invoqué pour qu'il délivre les cœurs de tous les évêques 
d'un tel mal. Busson, p. 266 : «... avertat quod Deus omnipotens hoc malum a cordibus 
omnium pontificum, sive omnium fidelium, et quando haec audierint, semetipsos corrigant... 
ne in tale, quod absit, incident scelus.. Sed pro ipso quippe magis Gauzioleno, omnes 
episcopi et sacerdotes qui haec audierint, orare ac deprecare debeant, ut ad ipsis malis et 
flagiciis supradictis, annuente Domino, liberari et penas tartari mereatur evadere ». 


7. W., p. 40: «...ne autem penitus oblivioni traderetur antecessorum vestrorum sacro- 
sancta memoria, venerabilis studium et operatio sancta : ... quae de sanctis antecessoribus 
vestris legi et a fidelibus audivi, breviato sermone comprehendere commodum duxi, vobis 
quidem gratum, posteris autem utile. » 


8. Voir en dernier lieu, J. VAN DER STRAETEN, Hagiographie du Mans ; notes critiques, 
dans An. Bol. 85, 1967, p. 474-501. 


9. Busson, p. 35: «Has ergo villas cum omnibus ad se pertinentibus, praesentaliter ad 
praedictum aecclesiam et jam dicto pontifici firmiter tradidit et Deo dicavit, et contestando 
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adjuravit : ut si qui eas inde quod absit, abstrahere deinceps vellet, ante tribunal Domini, in 
die districti judicii, ex hoc rationem redderet, et damnationem cum impiis perciperet. » 


10. Busson, p. 162:«...ut si, quod absit, aliquo casu aut negligentia autenticum ejus 
perditum fueret, ut saepe fieri solet... hoc exemplar ejus inveniatur, per quod sciatur qualiter 
actum fuit, et si necesse fuerit ex hoc recuperatio fiat. » 


11. Duru, p. 317 : « Nam quantum (Germanus) ad natales, nobilissimus fuit nobilium, 
quantum ad fortunam, in possessionibus et prediis ditissimorum ditissimus. Omnium que si 
ex jure paterno cesserunt, in vita sua heredem fecit aecclesiam quam ejus, ex parte maxima, 
patrimoniis hodie constare cognoscimus... » 


12. Duru, p. 332. 
13. Duru, p. 334-340. 


14. Vita S. Amatoris (BHL 356) par Étienne l' Africain à la demande de l’évêque Aunaire 
(mort en 605), ed. L. Duru, Bib. Hist. de l'Yonne, t. 1, p. 136-158. Vita S. Germani (BHL 
3452), par Constance de Lyon, ed. et trad. R. Borius, Sources Chrétiennes 112, Paris 1965. 
Mais le texte utilisé par les rédacteurs des Gesta est une recension interpolée, (BHL 3454); 
ed. Duru, /.c., p. 136-158). 


Vita S. Aunacharii (BHL 805), AS, Sept. VII, 106-107 ; 3a ed. 97-98. 
Vita S. Desiderii, signalée dans les Gesta est perdue. 


15. H-E, p. 389 : «... et putans se ipse Georgius vicem apostolicam tenere, ivit cum equis 
300, qui diversa portabant onera: et sumpsit secum aurum et argentum multum... Cogi- 
tansque quod per eam posset subvertere imperatorem corda, ut exiret desub potestate 
Romano pontificis... » 


16. H-E, p. 318:« Heu vobis gregibus, quales erunt pastores ! Quantum mutati isti ab 
illis ! » Dans le méme sens, ibid. p. 332, 345. 


17. H-E, p. 343. 
18. H-E, p. 371-372. 


19. H-E, p. 318. Nous avons suivi les hypotheses de G. FASOLI, Rilegendo il « Liber 
Pontificalis » di Agnello Ravennate, dans Settimane..., Spoléte 1970, p. 457-495. 


20. H-E, p. 319-321. 


21. H-E, p. 355 : « (Clerici) ... gravescente fame, consenserunt : et ab illo tempore quarta a 
clericis istius ecclesiae sublata est usque in praesentem diem. Consuetudo vero Ecclesii, quae 
in singulis voluminibus per unumquodque officium erat scripta, abstulit et igne consumavit. » 


22. H-E, p. 357-359. 

23. Busson, p. 37-38. 

24. Busson, p. 41-42 ; 43 ; 44-45. 
25. Busson, p. 40. 


26. Busson, p. 198-199 : « Petrus, cenomannice partis parrochie, temporibus Theodorici 
regis, chorepiscopus et adjutor domni Aigliberti fuit. Ipse enim domnus et princeps episco- 
porum totius regni erat, idoneo ei concessum erat ut haberet adjutorem sibi et chore- 
Piscopum, est quando ipse preoccupatus in servicio regali erat, praedictum chorepiscopus in 
adjutorium pararet aliquod, non id faciendum quod ei licitum non erat, propter summum 
episcopalis ministerii, sed quantum a praedicto ei domno Aigliberto licite et canonice 
concedebatur. » 


27. Busson, p. 258. g 
28. Busson, p. 199. 
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29. Busson, p. 101 : «... praedictus autem domnus Bertichramnus archiepiscopus erat et 
pallium, sicut mos est metropolitanorum, ferebat ; atque omnibus episcopis totius regni 
praeerat et proderat. » 


30. H-E, p. 304-305 : «... Non post multos dies idem augustus (Valentinien III) sub 
consecratione beati antistitis Johannis 14 civitates cum suis ecclesiis largitus est archigeratica 
potestate, et usque in presentem diem 14 civitates cum episcopis sub ravennense ecclesia 
redactae sunt.. Iste primus ab ipso augusto pallio ex candida lana accepit, ut mos est 
Romanorum pontifici super diploidem induere, quo usus est ipse et successores sui usque in 
presentem diem... et iussit atque decrevit, ut absque Roma Ravenna esset caput Italiae. » 


31. H-E, p. 329: «... Ecclesiam vero beati Andreae apostoli hic Ravennae cum omni 
diligentia non longe a regione Herculana, columnas marmoreas suffulsit, ablatasque vetustas 
ligneas de racibus, proconisas decoravit. Tunc ablatum corpus ipsius apostoli Ravennam 
ducere conabatur. Dum hoc praesensisset imperator constantinopolitanus, iussit beatum 
Maximianum Constantinopolim venire et pium apostoli corpus secum deferre. Quo gavisus 
imperator, ait ad eum : « non sit tibi gravis, pater, quod prima unus tenet Roma frater, iste 
vero secundam teneat. Ambae sorores et hi ambo germani. Nolo tibi eum dare, quia et ubi 
sedes imperialis est, expediet ibi corpus esse apostoli » ... Et res vera fratres, quia, si corpus 
beati Andreae, germani Petri principis hic humasset, nequaquam nos romani pontifices sic 
subjugasset. » 


32. H-E, p. 349 : « ... Hic praedictus... pontifex multas vexationes cum romano pontifice 
habuit... Multis vicibus Constantinopolim attigit, ut ecclesiam suam ab iugo vel conditione 
Romanorum everteret. Factumque est ita, et subtracta est Ravennatis ecclesia, ne unquam 
deinceps pontificis Romanae sedis ad consecrationis Romam iret futurus pastor Ravennensi 
ecclesia, seu nec illum regimen super se haberet, neque sub illius Romani pontificis ditione 
foret aliquando, sed hic consecrasset suum electum a tribus suis episcopis, palliumque ex 
imperatore constantinopolitano deferebat. » 


33. H-E, p. 353: « Hic Ravennae episcopus a tribus suis subfraganeis ordinatus est, ut 
mos est Romanus pontifex consecrari. » 


34. H-E, p. 354 :«... Verus pastor pie cum ovibus vixit. Non sub Romana se subjugit 
sede. » 


35. H-E, p. 360 : «... subjugavit se suam ecclesiam sub romano pontifice. » 


DISCUSSION 


V. SAXER : Au sujet de Ravenne, j'ai été frappé par l'histoire des trois 
archevéques entre 642 et 677, Maurus, Reparatus et Théodore. Il y a là, à quelques 
siécles de distance une relecture de faits historiques, une réinterpretation de ces faits 
d'une époque (vu s.) où Ravenne est encore touchée par le schisme des trois 
chapitres. Alors que les villes voisines, sous domination lombarde, étaient retour- 
nées beaucoup plus tót à l'obédience romaine, la région de Ravenne n'y retournera 
que vers 675-677. On trouve ici un exemple intéressant de relecture des faits 
historiques dans un contexte différent par Agnellus au 1x° siècle. 


« Vita » et « pre-exemplum » dans le 2° livre 
des « Dialogues » de Grégoire le Grand 


S'il est vrai, comme l'a avancé S. Cavallin, que l'hagiographie chrétienne 
occidentale du Haut Moyen Age oscille entre un modèle de type biogra- 
phique-chronologique et un autre modèle de type biographique-anecdotique 
dont les antécédents antiques peuvent étre mis sous les patronages de 
Suétone et de Plutarque, la Vie de Saint Benoit placée par Grégoire le Grand 
dans ses Dialogues dont elle constitue le deuxième livre représente un bon 
cas de vita à type anecdotique formée par une suite de miracula (ou plutót 
comme on cherchera à le montrer de pre-exempla) qui s'efforce cependant de 
se présenter dans un cadre de biographie chronologique. 


Situons d'abord le cadre chronologique très sommaire. La vita commence 
par un résumé en quelques phrases de l'enfance et de la jeunesse de Benoit. 
Il s'agit de topoi hagiographiques bien connus. Entre le stéréotype d'une 
jeunesse adonnée à l'insouciance sinon au vice, débouchant sur une conver- 
Sio plus ou moins soudaine et celui d'une enfance oü perce déjà la future 
sainteté, Grégoire choisit le second topos. Illustrant la profonde insensibilité 
aux valeurs de l'enfance de la plupart des clercs médiévaux, Grégoire voit 
déjà dans Benoit puer un cœur d'adulte et même de vieillard (cor senile), 
qui a toujours été étranger à la voluptas et a pratiqué des l'enfance 
le contemptus mundi. 


Il est comme la grande majorité des saints du haut Moyen Age de nais- 
sance noble (/iberiori genere) et puisqu'il doit y avoir conversion au seuil de 
la vie consciente d'un saint, celle de Benoit consiste à échapper à la tentation 
des arts libéraux, école de vice, et à quitter la maison paternelle et son 
patrimoine. Ce qui permet à Grégoire de ciseler sur la docte ignorance une 
formule qui fera fortune (recessit igitur scienter nescius, et sapienter 
indoctus). 


Cependant le point de départ de la Vita a une allure biographique : Fuit 
Vir vitae venerabilis, le nom historique du saint (avec sa signification 
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symbolique) nous est donné dès la première ligne: gratia Benedictus et 
nomine et deux précisions géographiques sont indiquées : il était originaire 
de la province de Nursie et avait été envoyé à Rome pour y étudier. Tout 
ceci correspond bien à ce que nous savons, comme Pierre Riché vient de le 
rappeler justement, de la survivance d’un enseignement de lettres classiques 
à Rome au vi‘ siècle d'une part, et de la position personnelle de Grégoire le 
Grand de l'autre, qui pour lui-méme s'interdit toute allusion à sa jeunesse et 
à la culture classique qu'il a reque. 


Quelques reperes biographiques scandent, apres cet exorde, la Vita de 
Benoit. 


C'est d'abord la fuite dans la solitude, à Effide, avec sa nourrice puis, 
ayant abandonné celle-ci, sa vie comme ermite à Subiaco pendant trois ans 
(chap. 1), le choix d'une communauté monastique voisine de Benoit comme 
supérieur et son ceuvre de réforme de la communauté qui lui devient hostile 
et le force à retourner à la solitude ou le rejoignent quelques disciples, 
surtout des enfants oblats de nobles chrétiens de Rome et d'oü il fonde 
douze monastères où il installe un supérieur et douze moines (chap. 11). 


C'est plus loin dans la Vita, le départ pour le Mont Cassin et la fondation 
d'un monastère (chap. vil, fin). C'est enfin le récit, très rapide, de sa mort, 
marquée par deux visions miraculeuses, appartenant, elles aussi, aux topoi 
habituels de l'hagiographie : il annonce à l'avance le moment de sa mort, et 
deux fréres voient le chemin céleste par lequel il monta de sa cellule au ciel 
(chap. xxxvi) Pour achever ce cadre biographique Grégoire signale 
finalement que Benoit a été enterré au Mont Cassin dans l’oratoire de Saint 
Jean-Baptiste qu’il avait lui-même fait construire sur l’emplacement de 
l’autel d'Appolon qu'il avait détruit. Localisation hautement symbolique 
(chap. xxxvii, fin). 


S'il est fait allusion à un personnage historique, le roi des Goths Totila, il 
n'est question que d'un seul événement historique, la destruction du Mont- 
Cassin par les Lombards, survenue après la mort de Benoit mais que le 
saint, selon un autre lieu commun hagiographique, apprend à l'avance de 
Dieu et prédit prophétiquement (chap. xvn). 


Sans accorder à ces évaluations quantitatives dans des documents litte- 
raires une valeur exagerée, et en soulignant les différences de mentalité entre 
un hagiographe comme Gregoire le Grand et des historiens actuels, on peut 
toutefois noter que la partie proprement biographique, événementielle, de la 
Vita représente tout au plus un dixième du deuxième livre des Dialogi. 


Il faut encore noter que le souci biographique-chronologique se marque de 
deux façons importantes dans la Vita. 


La premiere c'est le soin que met l'interlocuteur du narrateur, Pierre, face 
à Grégoire, à lui rappeler, apres une digression, qu'il convient de reprendre 
le recit dans l'ordre, per ordinem. Pierre le fait à quatre reprises. Au chapitre 
II : « quaeso ut de vita iusti debeas ea quae sunt inchoata percurrere ». A la 
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fin du long chapitre 11: «quaeso ut de vita tanti Patris ad narrationis 
ordinem redeas ». Au chapitre vini à Grégoire qui a annoncé le départ de 
Benoit de Subiaco mais qui a fait ensuite une longue digression, Pierre rap- 
pelle : « Quaeso te post haec ad quae loca vir sanctus migraverit, vel si 
aliquas in eis virtutes ostenderit innotesce ». A la fin du chapitre Xxxv enfin, 
alors qu'approche le récit de la mort du saint, Pierre rappelle une derniére 
fois Grégoire à l'ordre chronologique : « quaeso ut ad narrationis ordinem 


redeas ! ». 


D'autre part les ensembles de miracula (ou de pre-exempla) qui 
constituent l'essentiel du texte sont groupés par périodes chronologiques de 
la vie de Benoit: 1 pendant la courte période de refuge à Effide avec la 
nourrice, 4 pendant la premiére période proprement érémitique à Subiaco, 
] pendant le court moment de son passage comme supérieur au monastere, 
5 pendant l'existence de la petite communauté érémitique de Subiaco, 
28 pendant la période du Mont Cassin (1 de sa Sceur Scolastique), 1 enfin 
à Subiaco aprés sa mort. 


Plus importants que les passages à caractére biographique-chronologique 
sont les développements oü Grégoire, suscité par les questions de Pierre, 
définit, à propos de Benoit, sa conception de la sainteté et plus particuliè- 
rement de la sainteté monastique — ce qui fait du second livre des Dialogi un 
véritable traité sur la sainteté. 


Un premier développement explique d’aprés un passage des Nombres (vn, 
24 sqq) la division de la vie des justes en deux périodes, entre 25 et 50 ans 
ou ils doivent lutter contre les tentations de la chair et étre des serviteurs, et 
au-dessus de 50 ans ou, l'ardeur charnelle s’etant refroidie, ils deviennent 
gardiens des vases, c'est-à-dire docteurs des ames, ou ils exercent leur 
magisterium (chap. 1). 


Un second développement explique l’expression selon laquelle Benoit 
quitte le monastère pour la solitude et la « habitavit secum ». Il y a deux 
façons pour l’homme d’être tiré hors de lui-même. L’une c’est de succomber 
à la tentation, l’autre c’est de se laisser ravir par la grâce de la contempla- 
tion. Mais le saint ne doit pas se laisser toujours enfermer dans le cloitre de 
la méditation (intra cogitationis claustra), il doit aussi en sortir pour étre 
dans l’action un prédicateur de la parole divine (ille quoque egregius 
praedicator) et un champion de Dieu (fortis etenim proeliator Dei teneri intra 
claustra noluit, certaminis campum quaesivit. chap. iri, où Saint Benoit est 
compare a Saint Paul). 


Au chapitre vi, tandis que Benoit s'appréte à quitter Subiaco pour le 
Mont Cassin, Grégoire donne encore trois précisions sur la sainteté. 


Le saint repéte les miracles des personnages sacrés de l'Ancien et du 
Nouveau Testament. Comme le souligne Pierre, émerveillé, le miracle de 
l'eau qui jaillit de la pierre, c’est Moise (Num. xx, 11), celui du fer de la faux 
qui remonte du fond de l'eau, c'est Élisée (Iv Reg. vi, 5-7), le disciple qu'il 
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fait marcher sur l’eau, c’est Pierre (Matth, xiv, 24) ; le corbeau obéissant, 
c'est Elie (m Reg., xvi, 6), la déploration sur l'ennemi mort, c'est David (nr 
Reg. 1, 11 ; xvm, 33). Second point : les saints ont reçu de Dieu des pouvoirs 
miraculeux (Sancti Dei homines potuerunt a Domino virtutes habere), mais 
ils ne peuvent les transmettre aux autres. 


Enfin en changeant de lieu ils ne changent pas d'ennemis car le diable les 
suit partout. Mais sur les autres hommes, sur les simples moines par 
exemple, ils ont cette supériorité qu'ils peuvent non seulement entendre 
Satan mais le voir de leurs yeux charnels, car il se montre à eux « non 
occulte vel per somnium, sed aperta visione » (intéressante distinction entre 
le rêve et la vision qui a préoccupé Grégoire le Grand soucieux de donner un 
statut chrétien au réve). 


Au chapitre XVI à Pierre qui s'étonne que les saints puissent à la fois 
connaitre les secrets de Dieu et déclarer parfois que ces secrets sont impéné- 
trables, Grégoire répond que les saints, en tant qu'ils sont intimement unis à 
Dieu, connaissent ses pensées (in quantum cum Domino unum sunt, sensum 
Domini non ignorant), mais que, étant malgré tout des hommes, ils ne sont 
pas toujours unis à Dieu. Unis à lui ils connaissent ses secrets, désunis, il les 
ignorent (occulta itaque Dei iudicia, in quantum coniuncti sunt, sciunt ; in 
quantum disiuncti, nesciunt). Précision reprise au chapitre XXI à propos de 
l'esprit de prophétie que les saints à l'instar des prophètes ne possèdent pas 
perpétuellement mais par intermittences. Au chapitre XXII à propos d'une 
vision, Grégoire précise que les saints comme les prophetes jouissent d'une 
grande mobilité spirituelle, car l'esprit est d'une nature plus mobile que le 
corps. Si le don de prophétie n'est donné au saint que par intermittence, sa 
parole, méme commune (communis locutio) est efficace, comme il est dit et 
montré au chapitre xxl. Ainsi la Vita fait de Benoit un saint de l'ordinaire 
et donne de la sainteté une définition d'existence dans la quotidiennete. 


Le chapitre XXX est sans doute le plus important pour la conception 
grégorienne de la sainteté. A Pierre qui lui demande si un saint comme saint 
Benoit faisait toujours des miracles en ayant recours à la priere, c'est-à-dire 
en obtenant l'intervention divine, ou s'il les accomplissait parfois par son 
propre pouvoir, sur un seul signe de sa volonté (velim nosse, haec tanta 
miracula virtute semper orationis impetrabat, an aliquando potestate etiam 
solo voluntatis exhibebat nutu ?), Grégoire répond certes en rappelant la 
doctrine officielle de l'Église sur le miracle qui a toujours Dieu pour source, 
sinon pour auteur puisque la potestas du saint vient aussi de Dieu (accepta 
divinitus ex potestate). Mais il confirme qu'il y a deux voies de realisation 
d'un miracle pour un saint : leur pouvoir et la priere (aliquando haec ex 
potestate, aliquando vero exhibent ex postulatione). Et d'appuyer cette 
affirmation sur une exégése pour le moins hardie de l'évangile de Jean (1, 
22) : « Quotquot autem receperunt eum, dedit eis potestatem filios Dei fieri ». 
Voilà un bel exemple de cette objectivation, de cette réification du spirituel 
dont témoigne l’évolution sémantique du latin du Haut Moyen Age : justitia 
finit par désigner l'amende perque par le justicier, virtus le miracle, la 
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potestas de devenir les enfants de Dieu, le simple pouvoir d’opérer des 
miracles. Sur la croyance a la potestas des viri Dei Je renvoie aux intéres- 
santes remarques de Giorgio Cracco. Ici Grégoire le Grand trahit combien il 
est lui-même atteint par, faut-il dire, la « barbarisation » ou la « folklorisa- 
tion » du sacre ? 


Enfin, au XXXVII et dernier chapitre, Gregoire donne une dernière 
opinion qui sera d’une trés grande importance pour la dévotion médiévale. Il 
vient de raconter un miracle survenu a Subiaco apres la mort de saint 
Benoît. Comment un miracle peut-il se produire là où ne repose pas le corps 
d’un saint, mais où il ne subsiste de lui que des souvenirs, des reliques, 
comment se fait-il même que souvent les plus grands miracles ont lieu là où 
sont les reliques et non les corps (ut non tanta per sua corpora, quanta 
beneficia per reliquias ostendant). A quoi Grégoire répond que là où reposent 
les corps des saints il n’y a pas de doute que des miracles puissent se 
produire, mais là ou il n’y a que des reliques, étant donné la faiblesse de 
l'esprit humain, pour croire aux miracles qu'elles peuvent réaliser il faut que 
ces miracles soient spectaculaires. Ainsi distinction entre corpora et 
reliquiae et affirmation de l'existence d'un double réseau de lieux miracu- 
leux : les tombeaux des saints, mais aussi leurs reliques autres que corpo- 
relles. 


L'ensemble des passages constituant ce que j'ai appelé un traité sur la 
sainteté représente environ 15 96 du deuxième livre des Dialogi. 


Le reste, soit les trois quarts du texte, consiste en récits de miracles opérés 
par saint Benoit. Ce sont eux qui illustrent le mieux la conception grégo- 
rienne de la sainteté, le domaine, la nature et les modalites de la sainteté 
définie par Grégoire le Grand à travers Saint Benoit. Ce n'est pas mon 
propos d'analyser ni globalement ni encore moins individuellement cet 
ensemble. 


Je voudrais simplement dire en quoi cette Vita m'a paru intéressante dans 
le cadre d'une enquéte sur les exempla que nous menons depuis quelque 
temps, Jean-Claude Schmitt et moi-méme, avec l'aide de Claude Brémond et 
s petite équipe de chercheurs à l'Ecole des Hautes Etudes en Sciences 

ociales. 


Les clercs du Moyen Age ont vu en Grégoire le Grand sinon le créateur 
de ce genre narratif édifiant, /’exemplum, du moins l’un de ses pionniers, la 
plus grande « autorité » en la matière, et nombre d’érudits modernes ont suivi 
leur jugement. 


Or nous pensons que /’exemplum à proprement parler est lié dans sa 
Structure, son contenu et son utilisation, à un nouveau type de parole, à une 
évolution du récit bref liée au nouveau fonctionnement de cette parole dans 
la société chrétienne a partir de la fin du xn° siècle, essentiellement dans le 
renouvellement de la prédication. Nous proposons donc de ne voir aupara- 
vant que des pre-exempla non pour le plaisir de, forger un mot mais par 
respect pour l’évolution historique et la genèse dans la longue durée des 
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formes littéraires liées à cette évolution historique. Au surplus il m'est 
apparu que la conception de la vie de Saint Benoit par Grégoire le Grand 
comme recueil de pre-exempla pouvait éclairer un texte particulièrement 
important dans la littérature hagiographique du Haut Moyen Age. 


On sait que Grégoire le Grand a été en effet un propagandiste de l’emploi 
des exempla. Il y insiste a trois reprises dans ses Homélies sur la Bible : 
«plus enim plerumque exempla quam ratiocinationis verba compungunt 
(PL, 76, 1014), sed quia nonnunquam mentes audientium plus exempla 
fidelium quam docentium verba convertunt (/bid. 1290), ad amorem Dei et 
proximi plerumque corda audientium plus exempla quam verba excitant 
(Ibid. 1300) » et il le redit dans la Preface générale des Dialogi : « sunt 
nonnulli quos ad amorem patriae coelesti plus exempla quam praedicamenta 
succendunt ». 


On a surtout vu des exempla dans les récits que l’on trouve au IV* livre des 
Dialogi. Mais il me semble que les miracula qui constituent l'essentiel du 
second livre sont aussi traités par Grégoire le Grand comme ce qu'il appelle 
des exempla. 


Grégoire n'a pas donné, à ma connaissance, de définition de l'exemplum. 


Il me semble qu'il a suivi — tout en lui donnant un contenu chrétien — la 
définition antique, celle par exemple de la Rhetorica ad Herennium 
(IV, 49, 62), attribuée par les clercs du Moyen Age à Cicéron : « exemplum 
est alicuius facti aut dicti praeteriti cum certi auctoris nomine propositio », 
définition qui sera reprise au xm° siècle par Jean Balbi de Gênes dans son 
Catholicon : « Et est exemplum alicuius dicti vel facti praeteriti propositio, 
cum certi auctoris nomine, et omnes pro superna patria laborare debemus 
sicut fecit apostolus qui tot verbera passus est». Alors que, au début du 
xur? siècle, Jean de Garlande dans son Dictionarius infléchit la définition 
antique dans un sens qui tient compte de la christianisation de 
l'exemplum « = exemplum est dictum vel factum alicuis antentice persone 
dignum imitatione » (Romanische Forschungen, 13, 1902, 888). 


Je me contenterai ici d’indiquer en quoi les récits de miracles de saint 
Benoit du deuxiéme livre des Dialogi me semblent se rapprocher des 
exempla tels qu'ils fleuriront à partir de la fin du xu siècle et en quoi ils me 
paraissent s'en distinguer — pour ressembler aux simples miracula dont la 
littérature hagiographique du Moyen Age est pleine. 


Je dirai d'entrée de jeu qu'entre le pre-exemplum et l'exemplum il y a 
notamment deux différences essentielles. Dans le pre-exemplum le héros de 
l'histoire, en l'occurrence souvent un saint, est le centre d'intérét du récit. 
C'est lui qui est exemplaire. Dans l'exemplum proprement dit c'est l'histoire 
elle-méme qui est exemplaire. Il y a dépersonnalisation, objectivation du 
récit. Le héros, saint ou simple chrétien, animal symbolique méme, n'est 
qu'un élément du récit. La destination, la fonction du pré-exemplum et de 
l'exemplum ne sont pas les mémes. Dans le premier, il s'agit de montrer le 
pouvoir, protestas, du héros au moyen d'un récit ou il fait merveille (mira 
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est-il dit plusieurs fois dans notre vita) le pre-exemplum a donc tendance a 
. se confondre dans le miraculum dont le role est de persuader l'auditeur (ou 
le lecteur) du pouvoir d'un saint et de l'amener à en tirer les conséquences, 
c'est-à-dire de devenir un dévot du saint. L'exemplum conduit a une morale 
implicite ou explicite que l'auditeur (ou le lecteur) peut et doit mettre 


lui-méme en pratique. 


Grégoire le Grand n'emploie, sauf erreur, qu'une fois le mot exemplum 
dans la Vie de saint Benoit. Dés le chapitre 1, au debut du second mira- 
culum où Dieu apparait en vision à un prêtre et lui ordonne d'aller partager 
son repas pascal avec Benoit qui jeüne dans la solitude, Grégoire déclare 
que Dieu voulait déjà donner la vie de Benoit en exemple aux hommes 
(Benedicti vitam in exemplo hominibus demonstrare). Mais exemplum a ici le 
sens général d'exemple et s'applique au saint, remplagant les héros qui 
avaient été à l'origine des exempla antiques!. 


Pourtant plusieurs éléments importants rapprochent les miracula de la 
Vita Benedicti de véritables exempla, en dehors méme de leur structure 
parrative qui ne sera pas abordée ici’. 


Le premier souci d'un rédacteur ou d'un utilisateur d'exemplum est 
d'authentifier la véracité du récit qu'il va faire, de garantir la réalité « histo- 
rique » de l'anecdote, là où le pur miraculum se donne le plus souvent 
comme allant de soi, révélant l'action de Dieu et l'efficacité de son inter- 
médiaire, le saint, dans une certaine indifférence à l'insertion spatiale et 
temporelle. 


Il s'agit donc d'abord de donner des garanties sur les sources, sur les 
informateurs, de désigner les personnages « historiques », crédibles, et donc 
si possible proches dans l'espace et le temps?. 


C'est ce que commence par faire Grégoire le Grand dans l'introduction de 
la Vita Benedicti. ll nomme ses quatre informateurs principaux, tous bien 
placés pour avoir connu Saint Benoit, ou avoir entendu parler de lui dans 
des conditions fiables. Constantin, « vir reverentissimus » qui a succédé à 
Benoit à la téte de son monastére, Valentinien qui a été longtemps le supé- 
rieur du monastére du Latran, donc à Rome, ville de Grégoire et siége 
central de l'Église et de cette Italie que Grégoire veut doter de saints 
propres, Simplicius, troisième supérieur du monastère et enfin Honorat 
actuel supérieur de la méme cella ou il était entré lors de sa conversion à 
l’état monastique, un vivant donc, un contemporain du rédacteur et des 
destinataires de la Vita. Notons encore que les auteurs d'exempla 
Proprement dits, à l’âge classique de /'exemplum, au xu‘ siècle essentiel- 
lement, distinguent le plus souvent entre deux types d'acquisition de l'his- 
toire dont ils font un exemplum : l'acquisition savante par lecture (legi, 
legitur) et l'acquisition par oui-dire (dicitur et surtout audivi). Grégoire 
emploie un terme imprécis : agnovi, mais qui implique l'acquisition person- 
nelle, ce qui est essentiel dans le système de l'exemplum. On peut penser que 
dans la Rome du vit siècle, le clivage ne s'est pas encore réalisé, qui 
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caractérisera la culture du Moyen Age proprement dit : culture savante 
écrite et lue d'une part, culture de /’oralité de l'autre où se rencontrent et 
souvent s'affrontent culture savante et culture populaire. Mais dans la 
Préface générale des Dialogi Grégoire le Grand insiste à la fois sur la nature 
narrative de son ceuvre et sur le caractére oral de son information : « ea quae 
mihi sunt virorum venerabilium narratione comperta, incunctanter narro », 
ce qui permet à V. Recchia de dire justement que du point de vue « litté- 
raire » les Dialogi sont une contaminatio entre l'historica narratio et la 
disputatio*. 


A quatre reprises encore Grégoire revient sur les sources vivantes 
— c'est-à-dire les hommes — de la vie de saint Benoit. Au chapitre xv à 
propos des deux récits concernant Totila : la prediction de l’année de sa 
mort par Benoit, et la prédiction de la ruine de Rome, non du fait des 
barbares mais de son propre déclin (grande réflexion a la Montesquieu ou à 
la Gibbon), Grégoire tient a souligner qu’il a appris ces histoires d’Honorat 
mais que celui-ci ne les a pas entendus dire par Benoit, il les tenait simple- 
ment de moines qui lui avaient assuré que Benoit les avait dites. Souci de 
veracité dans la chaine des informateurs. 


Au chapitre xvi il raconte une histoire concernant un certain Exhilara- 
tus. Grégoire rappelle a son interlocuteur, Pierre, que cet Exhilaratus leur est 
bien connu, c’est Exhilaratus noster que Pierre a connu quand il s’est con- 
verti à la vie monastique (quem ipse conversum nosti). 


Au chapitre xxvI Grégoire indique qu'il a entendu raconter (ici cognovi 
est utilisé pour une connaissance par oui-dire) l'histoire de la guérison d'un 
esclave atteint d'elephantiasis par un grand personnage dont le pere était le 
maitre du miraculé (quod inlustri viro Aptonio narrante cognovi). 


Enfin, au chapitre xxvi, l'histoire de l'argent miraculeusement restitué à 
un débiteur, Grégoire souligne que cette histoire a été souvent racontée 
(narrare consueverat, nous retrouvons ici l'importance de la source orale) 
par un disciple de Benoit, un certain Peregrin (eius discipulus, Peregrinus 
nomine). Dans tous ces cas Grégoire a cité le nom des informateurs, ce qui 
est trés important dans le systéme de /'exemplum. Ajoutons à ces informa- 
teurs, le nom d'un personnage de la Vita, un prétre nommé Florent qui a 
essaye d'empoisonner Benoit et qui était un parent d'un autre Florent bien 
connu de Grégoire et de Pierre (huius nostri subdiaconi Florenti avus, 
ch. vill). 


L'effort pour prouver la véracité de l'exemplum, aprés les informateurs, 
s'attache aux lieux et aux temps. A vrai dire, méme a ce que nous appelons 
l’époque classique de l'exemplum, la précision est ici en général moins 
grande, en particulier nous semble-t-il parce que /'exemplum accueille le 
temps indéterminé de la légende et du conte populaire. 


D’ou le nombre élevé de notations quadam die (15 fois), alio tempore 
(4 fois)$, eodem tempore (2 fois)’, qua die, quodam tempore, eodem anno, 
nocte eadem, die alio, die altero (chacun 1 fois)?. 
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Il n’y a jamais d'indication précise d'année, de saison, de mois ou de jour 
à l'exception de l'épisode du prétre qui vient miraculeusement apporter à 
manger à Benoit le jour de Páques (chap. 1). 


Les lieux sont aussi souvent laissés dans le vague sauf exception (par 
exemple au chapitre XVI: quidam Aquinensis Ecclesiae clericus) mais les 
lieux où a vécu Saint Benoit sont soigneusement nommés : au chapitre 1 
(cumque ad locum venissent, qui Effide dicitur), encore au chapitre 1 (deserti 
loci secessum petiit, cui Sublacus vocabulum est... a... Romana urbe 
quadraginta fere milibus distans) et enfin au chapitre vm c'est la minutieuse 
description du castrum quod Casinum dicitur. Il faut enfin signaler particu- 
lierement l'indication dés le début (chapitre 1) de la conservation dans l'église 
d'Éffide jusqu'à sa destruction par les Lombards du crible (capisterium), 
objet du premier miracle de Benoit. C'est l'unique «relique » de Benoit 
mentionnée dans la Vita. Encore a-t-elle été détruite. 


Parmi les noms de personne pas trés nombreux qui figurent dans la Vita, 
en dehors des informateurs, noms qui désignent surtout les principaux com- 
pagnons de Benoit : Maur et Placide offerts à Benoit des nobles romains Eu- 
thicius et Tertullus, Valentinien, Peregrin, etc..., et la mystérieuse sceur Sco- 
lastique, notons le soin avec lequel Grégoire est soudain prodigue en noms 
propres quand il s'agit du seul épisode qui relie Benoit à un personnage histo- 
rique célèbre, le roi des Goths, Totila. Il donne le nom de l'écuyer de Totila 
qui cherche à abuser Benoit en se faisant passer pour son maitre dont il em- 
prunte les insignes royaux, Riggo et des trois dignitaires (comites) qui l'ac- 
compagnent, Vul, Ruderic et Blidin. Désir de faire couleur locale gráce à 
l'onomastique (chap. xiv). 


Grégoire ne désigne pas par un terme particulier les histoires qu'il raconte 
dans la Vita Benedicti. Mais on peut préter attention aux mots dont il se sert 
pour nommer les actes de Benoit qui sont racontés dans le deuxieme livre 
des Dialogues. 


Il y a d'une part pour désigner le pouvoir thaumaturgique de Benoit et les 
actions par lesquelles il se manifeste, les termes habituels de l'hagiographie 
du Haut Moyen Age, à mi-chemin entre la terminologie proprement chré- 
tienne et le vocabulaire du merveilleux traditionnel, entre les significations 
antiques et l'évolution sémantique des v‘-vu siècles. Le système thau- 
maturgique chrétien se manifeste en Benoit par deux types de manifestations, 
les signa, et les miracula, comme le résume Grégoire à la fin de la Vita 
(chap. xxxvii) : les manifestations surnaturelles liées à la sépulture et les 
miracles proprement dits opérés à la demande de ceux qui en sont dignes : 
« ubi in suis corporibus sancti martyres iacent, dubium, Petre, non est quod 
multa valeant signa monstrare, sicut et faciunt ; et pura mente quaerentibus 
innumera miracula ostendunt ». 


Mais à côté du terme miracula spécifiquement chrétien, l'interlocuteur 
Pierre emploie aussi le mot traditionnel mira, relevant d'un domaine-neutre 
du merveilleux dont sortiront les mirabilia du Moyen Age classique. Au 
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Chapitre vil Pierre déclare : «ego autem boni viri miracula quo plus bibo, 
plus sitio », mais au chapitre suivant il s’écrie : « mira sunt et multum 
stupenda quae dicis ». Dans le développement capital du chapitre xxx où 
Pierre interroge Grégoire sur la potestas du saint miracula, mira et signa 
voisinent?. Le couple mira-stupenda revient au chapitre XXXv : « mira res 
valde, et vehementer stupenda ». 


D’autre part apparaissent les termes virtus au singulier pour designer le 
pouvoir thaumaturgique (par exemple au chapitre XVI : « si qua sunt adhuc 
de huius viri virtute, subiunge »), au pluriel pour indiquer les miracles ; et le 
couple significatif virtutes-signa au chapitre: «cum sanctus vir... 
virtutibus signisque succresceret ». Enfin potestas sur quoi nous ne 
reviendrons pas. 


Mais il est plus intéressant pour notre propos de relever d'autres expres- 
sions spécifiquement liées au système de /'exemplum, pour désigner les 
actions de saint Benoit que Grégoire le Grand raconte sous la forme de ces 
anecdotes que nous considérons comme des pre-exempla. Ce sont les mots 
gesta et facta, venus de la littérature exemplaire antique. 


Dés l'introduction Grégoire dit : Huius ego omnia gesta non didici, sed 
pauca quae narro, quatuor discipulis illius referentibus agnovi. Phrase 
capitale ou le pontife rassemble le mot gesta, l'affirmation du style narratif 
et le mode d'acquisition par des informateurs autorisés. A la fin du 
chapitre xxx quand Grégoire s'appréte à éclairer par deux histoires 
exemplaires la distinction entre miracles ex potestate et miracles ex oratione, 
il dit à Pierre: «nam duo quoque fidelis Dei famuli Benedicti facta nunc 
replico, in quibus aperte clareat, aliud hunc accepta divinitus ex potestate, 
aliud ex oratione potuisse ». Enfin au xxxvii: et dernier chapitre ou il raconte 
un miracle posthume, il rassemble dans une phrase l'expression rem gerere 
(nuper namque est res gesta quam narro), l'écho, à travers cette fois une forme 
verbale au passif!?, de l'allusion au caractére récent du miracle nuper et le 
rappel du genre narratif: quam narro. Une question demeure. Dans le 
systeme médiéval de /'exemplum, ce qui est présenté sous cette forme c'est 
soit un factum (ou gestum) soit un dictum. Or il n'est pas question ici de 
dictum. Sans doute, comme nous l'avons remarqué à propos du terme 
agnovi l'oralité n'a-t-elle pas encore acquis à la fin du vi* siècle le statut que 
lui conférera, au sein de l'opposition écrit-oral, la culture médiévale clas- 
sique. 


En revanche, apparait du point de vue du système de /'exemplum dans la 
vita Benedicti un type d'exemplum qui, curieusement (c'est pour nous un 
probléme), disparaitra du système classique de /'exemplum, l'exemplum 
scripturaire issu d'un passage de l'Ancien ou du Nouveau Testament. A 
trois reprises Grégoire dans la Vita Benedicti propose sous forme d'anecdote 
un passage du Nouveau Testament. Ces trois exempla évangéliques se 
situent tous au chapitre HI quand Grégoire veut donner au type de vie 
religieuse choisi par Benoit des répondants évangéliques. Le premier traite 
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de l'enfant prodigue d’après Luc, xv, 17. Le deuxième évoque la délivrance 
de prison de l’apôtre Pierre par un ange dans les Actes des Apôtres, xu, 11. 
Le troisième se refère à un épisode de la vie de saint Paul d’après un passage 
des Actes des Apôtres, IX, 24 et deux passages de deux epitres de Paul, 
Philip.1, 21 et I, Cor. xi, 32 sqq. 


Cette œuvre où s'esquisse un exemplum chrétien qui ne va pas jusqu'au 
bout de sa logique — puisque chaque anecdote n'acquiert pas son indépen- 
dance mais Benoit reste toujours non seulement le héros mais le sujet et le 
bénéficiaire de l'histoire et que de ces mira il n'est pas tiré d'autre conclusion 
que la virtus ou la potestas de Benoit —, semble pourtant en un point préte à 
basculer dans le système de /'exemplum proprement dit. A la fin du 
chapitre vi Pierre dit à Grégoire: Magna sunt valde quae narras, et 
multorum aedificationi profutura. Ici ce n'est pas seulement le pouvoir 
miraculeux de Benoit qui est donné comme bénéfice de l’œuvre, ce n'est pas 
seulement en tant qu'exemple vivant, en sa personne, que Benoit est présenté 
comme modeéle profitable, ce sont les histoires racontées elles-mémes qui 
apparaissent comme les instruments de l'édification. 


Il importerait sans doute aussi de rechercher si derriere cette forme de 
conte que Grégoire le Grand utilise dans la Vita Benedicti ne se cachent pas 
des produits de la culture populaire. Cela est sür pour une partie des 
exempla de l'époque classique du Moyen Age. Nous ne sommes pas assez 
avancés dans la difficile étude des rapports entre culture savante et culture 
populaire dans le Haut Moyen Age pour rien affirmer à cet egard. Mais 
nous pouvons rappeler les mots de Heinrich Günter : « La légende est de par 
sa nature conforme à des motifs isolés, non à des cycles. Et elle est recit 
populaire. Cela est évident avant tout pour la légende occidentale. Grégoire 
le Grand — pour citer son plus respectable représentant du vi‘ siècle — crée 
pour ses Dialogues exclusivement à partir du récit oral, du peuple »!!. 


Il resterait à essayer de situer — du point de vue de cette tentative de 
raconter une vie de saint par une suite d'anecdotes edifiantes qui ne seraient 
pas seulement des miracles mais des legons — cette Vita dans l'évolution 
pluriséculaire de l'hagiographie médiévale. Je laisserai ce soin, s'il parait en 
valoir la peine, à de plus savants que moi en matiére d'hagiographie. 


Je noterai seulement qu'au moment où d'une part les types de récit bref 
connaissent un grand succès et ou de l'autre, l'hagiographie prend un nouvel 
essor, aux XII* et XiII* siècles, vita et exemplum, miraculum et exemplum, 
loin de se rencontrer, semblent s'écarter l'un de l'autre. L'auteur, au milieu 
du xn° siècle, du Liber sancti Jacobi contenu dans le célèbre Codex 
Callixtinus puis, au début du xmi° siècle, Césaire de Heisterbach, dans le 
Dialogus Miraculorum qui emprunte sa forme aux Dialogi de Grégoire le 
Grand, distinguent /'exemplum du miraculum. 


Peut-étre, comme l'a remarqué Dom Claude-Jean Nesmy, qui a rap- 
Proché la Vita Benedicti de Grégoire le Grdnd des Fioretti de Saint 
Francois d'Assise, faut-il attendre que soit passé le grand moment de 
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l'exemplum pour qu'à nouveau hagiographie et recueil d'anecdotes (mais 
alors il s’agira plutót de post-exemplum, de novella) se retrouvent. Est-ce un 
hasard si dans les deux cas il s'agit de grands saints italiens, de deux grandes 
entreprises hagiographiques italiennes ? Peut-être vaut-il la peine de réfléchir 
sur les éventuels rapports entre formes litteraires et formes nationales dans 
le domaine de l'hagiographie ? 


Jacques LE GOFF 
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NOTES 


l. Le terme exemplum est en revanche assez fréquent dans la Vita Martini de Sulpice 
Sévére. Dans 11 des 12 cas où le mot est employé, il a sans aucun doute le sens classique 
d'exemple qui a pris dans la littérature hagiographique chrétienne le sens enrichi d'exemple 
vivant, ou le saint remplace le héros antique, comme l'a bien souligné Jacques Fontaine dans 
son magnifique commentaire. Sur cet emploi d'exemplum dans le christianisme ancien, cf. 
Hélène Pétré, L'exemplum chez Tertulien, Paris 1940 et l'exemplum à l'époque patristique sv. 
Exemplum in Dictionnaire de Spiritualité, IV, 2, Paris, 1961, col. 1886-1892. Il me semble 
que Jacques Fontaine force le sens d'exemplum dans la Vita Martini quand il le rapproche de 
Valére-Maxime, chez qui /'exemplum tout en demeurant attaché à des personnages exem- 
plaires, a évolué de façon décisive vers le sens « objectif » attaché plus à l’anecdote qu'au 
héros (J. Fontaine, éd. de Sulpice Sévére. Vie de Saint Martin. Commentaire, t. II, p. 401, 
t. III, p. 1142). Dans le douzième cas le mot exemplum semble se rapprocher du sens 
« objectif » : res digna miraculo recte memoriae mandabitur in exemplum cavendi (Vita 
Martini 22, 6). 
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2. Je renvoie aux deux excellentes études d'Alessandro Vitale-Brovarone : La forma 
narrativa dei Dialoghi di Gregorio Magno : problemi storico-letterari (Atti della Accademia 
delle Science di Torino, vol. 108, 1973-1974, p. 95-173) et Forma narrativa dei Dialoghi di 
Gregorio Magno : prospecttive di struttura (/bid., vol. 109, 1974-1975, p. 117-185). 


3. Bien entendu je ne cherche pas ici à examiner la véracité historique de ce que rapporte 
Grégoire le Grand, mais simplement à analyser le systéme de l'exemplum. 


4. Loc. cit. p. 142. La Rhetorica ad Herennium et Cicéron dans le De Inventione donnent 
d'ailleurs de la narratio une définition qui englobe l'exemplum : narratio est rerum gestarum 
aut proinde ut gestarum expositio (cf. V. Recchia, p. 142, n. 4). 


5. Chap. II, VI, VII, IX, XII, XIII, XVII, XIX, XX, XXIV, XXVII, XXX, XXXI, XXXII, XXXIII. 
6. Chap. VII, XXI, XXII, XXXV. 

7. Chap. 1, XXVIII. 

8. Chap. XXXVII, XVIII, XXXVII, V. V. XXXIV. 


9. «Haec tanta miracula virtute semper orationis impetrabat », « exhibere signa modo 
utroque solent, ut mira quaeque aliquando exprece faciant, aliquando ex potestate », « ... quid 
mirum si signa facere ex potestate valent ? Quia enim utroque modo miracula exhibeant... ». 


10. Je remercie Jacques Fontaine de me l'avoir fait remarquer. 


11. Die Legende ist ihrer Natur nach Einzelmotiv, nicht Zyklus. Und sie ist Volkser- 
zahlung. Das wird wiederum erst an der abendlándischer Legende so recht deutlich. Gregor 
der Grosse — um ihren respektabelsten Vertreter des 6. Jahrunderts zu hóren — schópft für 
seine Dialogue ausschliesslich aus der mündlichen Erzáhlung, aus dem Volk (H. Günter. Die 
christliche Legende des Abendlandes. Heidelberg, 1910, p. 157). 


DISCUSSION 


M. HARL : À propos de la continuité de l'exemplum, je voudrais apporter un 
petit complément à ce qu'a dit Jacques Le Goff, le complément de l'exemplum dans 
l'Antiquité non pas classique ou romaine, mais grecque et chrétienne, ce qui peut 
être différent. En étudiant la prédication des Pères grecs, nous rencontrons le pro- 
bléme de l'exemplum ou plus exactement des exempla et notamment des séries 
d'exempla bibliques. On pourrait rappeler le róle des exempla qui sont, dans la 
prédication grecque, soit à l'horizon des textes, soit dans des textes hagiographiques 
ou qui font l'objet même de la prédication. Dans la prédication chrétienne grecque, 
les exempla forment souvent des séries stéréotypées et en quelque sorte canoniques 
avec cette double fonction d'un personnage type d'un miracle qui correspond à une 
vertu et de l'histoire elle-méme, c'est-à-dire la différence faite entre le pre-exemplum 
et l'exemplum qui est significative. Ces séries d'exempla stéréotypées ont comme 
Source la Bible toujours sous-jacente et aussi la liturgie et l'iconographie. On peut 
trouver dans les textes des séries d’exempla liées à l’ordre liturgique de la fête de tel 
ou tel saint et d'autre part correspondant a des motifs iconographiques liés à ces 
modeles. Cela n'a peut-être pas beaucoup de rapport avèc ce que disait Jacques: Le 
Goff, mais il me paraissait souhaitable de faire entendre la voix des Péres grecs qui 
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d’ailleurs parlent peu de paradigmes, ce qui serait le modele des exempla. mais 
plutót des signes, et ont l'idée d'introduire les interventions miraculeuses des saints 
dans une histoire. 


J. LE Gorr : Mme Harl apporte des éléments importants sur deux problèmes. 
D'abord le probléme de la continuité de l'exemplum sur une longue durée. Si nous 
avons fait un certain nombre de sondages, si nous avons lu un certain nombre de tra- 
vaux, nous avons beaucoup de lacunes et ce que vous venez de dire sur la prédication 
grecque chrétienne au IV* s. ouvre une piste trés intéressante, pour un certain 
nombre de problémes importants de l'exemplum. J'avais noté que Grégoire le Grand 
indiquait des exempla bibliques, des passages du Nouveau Testament traités comme 
des exempla. C'est un de nos problémes : dans certains textes, on dit que les para- 
boles de l’Évangile sont déjà des exempla, en fait ce type d'exemplum a été presque 
complètement négligé par les auteurs et les utilisateurs d’exempla au XIII* s., et nous 
nous demandons pourquoi. 


Un autre probléme, le rapport avec l'iconographie. Nous avons une grande 
difficulté à trouver une iconographie d'exempla à l'époque médiévale. Il y a encore 
une sorte de barriére difficile à franchir pour passer de l'exemplum à l'image. 


G. CRACCO : La communication de Jacques Le Goff propose une périodisa- 
tion : une distinction entre le Haut Moyen Age et le Bas Moyen Age. Je pense qu'il 
est difficile de rattacher les exempla des Dialogues aux textes qui ont été produits 
aprés le XI* s. Aprés cette période, nous trouvons des exempla qui sont à l'intérieur 
d'une ecclésiologie et aussi d'une théologie. 


J. LE Gorr : Dans le cas de Grégoire le Grand, la rupture est plus grande que 
la continuité, mais on est obligé de tenir compte de cette continuite dans la mesure 
où les auteurs d'exempla des xirt, xim* et xIv°s. ont affirmé se rattacher à 
Grégoire le Grand comme modéle et comme source. 


S. BOESCH GAIANO : Je reprends à mon tour le probléme des rapports entre 
culture savante et culture populaire dans les Dialogues de Grégoire le Grand. Il 
faudrait mieux s'entendre pour le Moyen Age et surtout pour le début du Moyen 
Age sur le contenu du terme : culture populaire. J'ai essayé de voir s'il y avait des 
traces folkloriques plutót que populaires, naturellement on les trouve, mais ce qui 
importe, c'est le but pastoral de Grégoire et la culture savante qui se présente 
d'abord. En fait, on trouve dans les Dialogues, plusieurs niveaux culturels. 


Prenons le cas des témoignages : il y a un premier niveau, celui de la commu- 
nauté dans laquelle le miracle s'est produit, puis vient la renommée du miracle qui 
va plus loin. Les témoins sont toujours choisis parmi des gens d'une catégorie 
sociale trés élevée. Ce sont, en général des évéques ou des abbes, rarement des laics, 
mais si ce sont des laics, ils appartiennent aux couches supérieures de la société. Il 
y a donc un choix de témoins trés important. Grégoire lui-méme représente ce que 
jai appelé par ailleurs la Médiation. Lorsque, dans le Prologue, Grégoire dit quelle 
difficulté il éprouve à mettre par écrit ce qu'il a reçu, ce n'est pas une difficulté 
seulement de langage mais de mentalité. On peut proposer un niveau, celui de la 
culture savante qui est celui de Grégoire. Il y a plusieurs autres niveaux appartenant 
aussi à la culture savante. Il est très difficile de parler de culture populaire, les 
paysans et les couches sociales inférieures de la population urbaine, ces catégories 
sont tout à fait marginalisées dans les discours de Grégoire. S’ils apparaissent dans 
les Miracles, ils en sont les victimes, mais ils n'entrent jamais dans le discours moral 
ou doctrinal de Grégoire. 
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J. LE Gorr : Grégoire le Grand appartient indiscutablement a la culture 
savante. Dans les deux seuls paragraphes ou j'ai évoqué, trés prudemment, culture 
savante et culture populaire, j'ai bien dit qu'il ne saurait étre question, en particulier 
au Haut Moyen Age, d'une identification entre oralité et culture populaire. La 
culture savante utilise d'une facon extrémement importante l'oralité par le sermon. 
D'autre part, dans le systéme de l'exemplum, ces ecclésiastiques, qui veulent 
prouver par la qualité de leur informateur l’authenticité de ce qu'ils racontent dans 
l'exemplum, vont chercher des informateurs qui appartiennent à la culture la plus 
savante, dans la mesure ou cela présente une meilleure garantie. Si j'ai peu parlé 
de ce probléme, c'est pour deux raisons : 


1) Je ne voulais pas faire dévier les problémes de l'hagiographie vers le 
probléme de la culture populaire. Il est clair que les intentions de Gré- 
goire le Grand, sa propre culture, tout l'éloigne de la culture populaire. Lui-méme a 
contribué à cette marginalisation, à cet évanouissement d'un certain nombre de 
catégories sociales ou ethniques dans la littérature du Haut Moyen Age, comme j'ai 
essayé de le montrer pour le paysan, il y a quelques années à Spolete. 


2) Il nous est trés difficile, mais néanmoins possible, pour le Moyen Age 
central, de repérer la culture folklorique — moi aussi je préfére ce mot — à travers la 
culture savante qui demeure notre meilleure et parfois notre seule approche de la 
culture folklorique. Nous sommes trop ignorants du Très Haut Moyen Age pour 
nous risquer à évoquer une culture folklorique. Je pense que l'on peut par derriére 
les informateurs et les sources de Grégoire le Grand et par une bonne voie 
d'approche qui est l'analyse structurale, retrouver par exemple la morphologie, du 
conte, pour employer une expression bien connue. 


J. FONTAINE : J'ai beaucoup aimé ce qu'a dit Jacques Le Goff sur la continuité, 
les mutations et les interférences avec les genres littéraires antiques. Je voudrais 
simplement donner quelques suggestions complémentaires. Je pense qu'il faudrait 
tirer plus de conséquence de la Rhetorica ad Herennium : exemplum est... nomine 
propositio en insistant sur la continuité avec la rhétorique antique, avec son usage, 
qui est un art de la persuasion et de la démonstration, et avec quelques faits tout à 
fait présents dans la création littéraire de l'Antiquité tardive, qu'elle soit paienne ou 
chrétienne. Authentifier la véracité du récit, c'est ce qu'on veut démontrer, ce dont 
on veut persuader: cette perspective proprement rhétorique commande toute 
l'ascendance de votre usage de l’exemplum, qui est un des instruments de 
démonstration, avec un accent peut-étre plus latin que grec. Le latin utilise non 
seulement la démonstration dialectique, argumentative, intellectuelle de la vérité par 
le raisonnement, mais il accorde beaucoup plus d'importance à l'auctor et à 
l'auctoritas. Cognovi « j'ai vu personnellement », c'est le testimonium, le témoin qui 
vient à la barre pour dire ce qu'il a à dire. 


Je suis tout à fait content de la distinction que vous avez faite entre culture 
orale et culture populaire. Nous voyons chez Ammien Marcellin, comme avant lui 
dans la théorie de l'historiographie grecque, l'importance de ce critére de démons- 
tration de la vérité, l'autopsia « voilà ce que j'ai vu ». L'information orale par 
l'eunuque Euterius de Julien est une source considérable, beaucoup plus que les 
sources écrites. A un niveau extrémement supérieur de la culture historiographique 
de la fin du Iv siècle, nous constatons que l'oralité n'a absolument rien de populaire 
mais qu'elle est un des moyens traditionnels de l'historiographie grecque et que, par 
là Ammien, comme grec d'Antioche, continue la tradition. 


Vous avez navigué, dites-vous, dans le xr siècle. Je voudrais savoir si l'on 
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peut faire un lien entre votre citation de la Rhetorica ad Herennium, les œuvres 
rhétoriques de Cicéron, les rhetores latini minores, et la Renaissance du xit siècle, 
le cicéronianisme de Jean de Salisbury, en attendant le dépouillement en cours des 
manuscrits connus au XII* siècle. N'y a-t-il pas là une voie par laquelle le lien entre 
l'Antiquité classique et peut-être surtout le Moyen Age du xIl° siècle pourrait être 
établi de facon plus précise ? 


J. LE Gorr : Notre enquête sur l'exemplum ne prendra toutes ses dimensions 
qu'à travers une enquéte beaucoup plus vaste sur la rhétorique. Il est tres passion- 
nant d'essayer de trouver par ce biais des choses aussi précises que possible sur la 
rhétorique médiévale, et de retourner vers la rhétorique antique, de voir les conti- 
nuités et les discontinuités. Au point où nous en sommes de notre enquête qui en 
est encore à son début, il n'est pas possible d'étre trés précis. 


Une rencontre de spécialistes frangais et italiens a été organisée cet hiver à 
l'cole francaise de Rome par un membre de notre équipe, Jacques Berlioz, et un 
antiquisant, Jean-Michel David, qui travaille sur les proces. 


Pour les xi? et xII° siècles, voici ce qui nous apparait : il y a d'une part, une 
renaissance bien connue qui s'intéresse à l'Antiquité et qui retrouve l'exemplum 
antique, essentiellement oratoire et judiciaire, condition qui n'existe plus au Moyen 
Age ou l'exemplum est essentiellement homilétique ; dans ce passage de l'orator au 
praedicator, nous avons la double explication conjointe des changements de formes 
et des changements de róles dans la société, et de rapports à la société. Nous 
voyons, à un niveau d'érudition, les définitions de l'exemplum antique dans le 
Catholicon de Jean Balbi. Mais, à cóté de cela, l'exemplum proprement médiéval 
évolue en dehors de cette tradition « littéraire », érudite, qui n'a pas une grande 
influence sur l'évolution vivante de l'exemplum qui est saisi par le sermon et la 
prédication au xi° siècle, c'est-à-dire, on le sait, par une parole tout à fait nouvelle. 


Hagiography, chiefly, celtic, 


and recent developments in folklore 


I intend to interpret the term folklore rather broadly here, to include the 
study of myth, as is often done, and a bit of what is known as « popular 
culture »—a relatively new formal discipline, though long subsumed under 
the rubric of folklore. These threee fields of study overlap so much that it 
is not easy to distinguish one from another clearly, and in practice they are 
often pursued by the same individual ; and contrariwise, some of the same 
material may be classified as any of the three depending on the interests or 
scholarly bent of the classifier at the moment. There is a large overlap at 
the boundaries of the actual material studied, and, rather obviously, the 
hagiographer is commonly concerned with all three. The subject of 
folklore in hagiographical writings has often been touched on and occa- 
sionally treated at length ; and it has been presented in a sort of catalogue, 
though with some discussion, by C. Grant Loomis, in White Magic: An 
Introduction to the Folklore of Christian Legend’. 


I shall not attempt to trace the mere recognition of a relationship between 
hagiography and myth or folklore, which certainly antedates the concept of 
folklore as a study. The brothers Grimm found it suitable to append to 
their collection of Kinder- und Hausmärchen a small collection of 
Kinderlegenden, some of which deal with St Joseph, the Twelve Apostles, 
and especially the Virgin Mary (three of the ten Legenden), though of course 
these are not Lives of saints—merely stories about them. It is not clear to 
me why No. 3 of the Märchen (« Marienkind ») is included there rather than 
with the Legenden ; or similarly, « Der Schneider im Himmel » (Marchen 
No. 35), in which St Peter plays a prominent part in his common role of 
keeper of the door of Heaven. 


A continuing manifestation of the association of hagiography with myth 
is the anti-euhemerism that, instead of making the gods of myth a reinter- 
pretation of historical heroes, makes the saints—religious heroes—derive 
their characteristics and miracles from ancient gods. This is the position of 
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Saint-Yves, as is clear even from his title Les Saints successeurs des dieux, 
and that of Moses Hadas in his Hellenistic Culture, where he deals primarily 
not with saints but with other kinds of culture heroes that I shall suggest are 
related to the saint. Hadas emphasizes that the tales of heroes are based 
upon the same wonders, or virtues—the dpetai—passed on from gods in 
earlier (that is, mythological) tales. This line of study can still be instruc- 
tive, of course, so long as it is firmly controlled. The all-embracing gene- 
ralizations of earlier scholars, even including Charles Plummer, however, 
strike us now as belonging to another day, that of the solar or other nature 
mythographers. But is is another thing to take traditional practices 
connected with different saints and not only to relate them to one another, 
but to trace both to a pre-Christian deity—even a solar deity like the Celtic 
god Lug, whose name persists in the name of such cities as Lyons, Laon, 
Leyden, and Carlisle. He probably was a sun god, sharing some traits with 
Apollo, though he seems to habe been the one whom the Romans identified 
with Mercury’. 


Such a study has recently been published by Prof. Daniel F. Melia, who 
compares the pilgrimage known as the Grande Troménie, at Locronan, 
Finistère, with the largest of the Irish Lughnasa (Lug + nasad «festival ») 
pilgrimages, that to Croagh Patrick, the holy mountain of Western 
Connaught’. In this case Melia is of course not identifying either Patrick 
or Ronan with the god Lug or with one another : Ronan he identifies as 
« one of the semi-legendary Irish saints who settled in Brittany in the sixth 
century, » while Patrick’s existence in the fifth century is hardly questioned, 
except for the question of whether there were one or two of him. Melia’s 
argument is rather that Lughnasa, an annual pagan festival held about 
August I and probably celebrating the beginning of harvest, was transfor- 
med into a festival for a saint connected with the locality, while retaining 
elements of its pagan origin. Melia’s method illustrates something of the 
increasingly strict methodology that characterizes recent folklore 
research. He discusses the variations in the date of the Grande Tromenie 
and rather plausibly accounts for the irregularities and divergences from 
August 1 by the requirement that it be on a Sunday and by the recent effects 
on a formerly rural and strictly Breton festival of a change to a way of life 
largely based on tourism, much of it by non-Bretons, with the matters of 
convenience that these changes entailed—in a way, illustrating yet another 
approach to folklore study, that of its function within the society that 
preserves the folklore, a matter to which I shall return. 


Other, older methods of folklore study still indispensable include, of 
course careful collection of data and facts, which was the method of the 
Grimms, but rendered more precise in practice by the theoretical rigor 
generally credited to the Finns, though certainly foreshadowed by the work 
of other scholars, such as Reinhold Kohler. The Grimms, like most early 
collectors of folk literature, did not present their material naked and 
unashamed—Joseph Ritson, who collected Robin Hood ballads, is excep- 
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tional in this respect. Melia, for an earlier article on Lughnasa musicians, 
collected his data in Ireland in accord with the Finnish georgraphical- 
historical method‘, which unfortunately is not well adapted to hagiography, 
where we are so largely dependent upon written and mostly edited and 
translated texts. Though Melia’s study certainly bears upon hagiography, 
it is in fact a study of folk custom—perhaps hagiolatry ? So also with a 
study of a festival of another saint, St Roch, by Mildred Urick. She is of 
mixed Italian and Serbian descent, and she has published an account of the 
festival of San Rocco as practiced in Alequippa, Pa., a city otherwise known 
chiefly for its production of coal, iron, and football players’. But the 
hagiographer, with his large dependence on written texts, is like the 
medievalist in general, producing what Francis Lee Utley has called «a 
startling paradox—that most or all medieval « folk tales » are literary, since 
that is the only way in which they could have been preserved? ». This 
paradox considerably restricts the use of the Finnish method in hagiogra- 
phical studies. 


This is not to say that oral sources for medieval and earlier written texts 
did not exist, but merely that they have chiefly been replaced by writing and 
are hence unavailable in their unreworked forms. R.P. Hippolyte Delehaye 
made this point in a paper more than fifty years ago, in dealing with the 
collection of miracles of the Egyptian saints Cyrus and John by Sophronius, 
Patriarch of Jerusalem, between 610 and 619’: 


« On est d’abord frappé du contraste de la frivolité de ces histoires avec la 
précision de la narration. Pour le fond, elles ne sont guère plus sérieuses que 
les Oatuata des SS. Cosme et Damien, et quelques-unes les dépassent en 
ineptie. Mais alors que dans les précédents recueils les noms propres sont 
rares, ici il n'y a pas de miraculés anonymes ; l'auteur sait méme nous dire 
presque toujours de quelle localité ils sont originaires et souvent il donne 
quelques détails sur la famille ou la condition du personnage. Comment 
s'est-il documenté ? Nulle part il n'est fait mention d'une source écrite, et 
dans le panégirique ne sont citées que les courtes homélies de S. Cyrille. 
C'est évidemment le personnel de la basilique et la foule qui la fréquentait 
qui ont fourni à l'auteur la plus grande partie des détails rapportés dans ses 
récits. Il est mention d'un vieillard, depuis 67 ans attaché à la basilique, que 
tout le monde connaissait, et qui devait en savoir long sur l'histoire du pele- 
rinage. On peut étre certain qu'il y avait, dans le sanctuaire, des ex-voto 
avec les noms des donateurs, que Sophrone avait pu recueillir aisément. Les 
noms étaient-ils accompagnés d'un texte rappelant les circonstances de la 
guérison ? Nous n'avons pas de preuves pour l'affirmer, et il est plus 
probable que c'était là l'exception. » [p. 20-1] So, he argues for an oral 
Source. 


I suspect, however, that the truth is that none of this evidence is 
inconsistent with either oral or written sources. I do not know enough 
about the time and place with which Fr. Delehaye is dealing to: offer any 
useful information about it in particular. But evidence adduced by Milman 
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Parry and Albert Lord, ranging in time and place from the Greek world of 
Homer to still living South Slavic, supports the belief—even the fact, in the 
case of the Serbian singers actually recorded by Parry and Lord—that names 
and the outlines of events can be retained with considerable accuracy by 
illiterate rhetors?. There has in recent years been a good deal of discussion 
of this « oral-formulaic » method of recital and transmission of narratives as 
applied to Western European literature, including Lives of Saints—see the 
annotated bibliography in The Old English Newsletter published by the 
Modern Language Association of America, Vol. XI, No.1 (Fall, 1977), 
39-40, including Works Not Seen, which lists among others two Italian 
studies : Grazia Ortoleva, La Teoria orale formulistica e la sua applicazione 
alla poesia anglosassone (Messina, 1973), and Teresa Paroli, « Gli elementi 
formulari nelle introduzione metriche a discorso diretto dell’ antica poesia 
germanica, » Ricerche Linguistiche, 6 (1974), 87-230. I have not seen 
either of these works, but considering the rather large proportion of 
hagiography in the corpus of Old English poetry, it would be strange if 
studies of this scale dealing with the whole of that corpus should avoid it, 
especially Ortoleva's. 


The question of orality in medieval texts, including saints' lives, was given 
considerable attention in 1977, at the annual meeting of the Modern 
Language Association of America in Chicago, at a special session on Celtic 
studies, and more, though dealing little with hagiography, at the Thirteenth 
Conference on Medieval Studies, May 4-7, 1978, at Kalamazoo, Mich.—five 
sessions there, organized in honor of Albert Lord, who was present and 
participated. At the Chicago meeting the paper of Edgar Slotkin, 
« Folkloristics and Medieval Celtic Philology: A Theoretical Model » 
though chiefly devoted to secular narrative, did deal with evidence in Celtic 
narrative of oral tales developing in imitation of literature, including the 
development of legends of St Patrick, as outlined by Daniel Binchy and 
re-enforced by proponents, especially John Kelleher, of the theory that much 
Irish literature and history was rewritten to support the claims of the Ui 
Néill to be traditional High Kings of Ireland’. These are examples of a 
fourth kind of relationship between folklore and literature that Slotkin 
wishes to add to Archer Taylor’s distinction of three such kinds: 
« (1) folklore is, in many cultures, indistinguishable from literature ; 
(2) literature contains elements borrowed from folklore ; and (3) writers 
have imitated folklore!?. » Slotkin would add «(4) folklore sometimes 
imitates literature. » Other examples of this kind of imitation as applied to 
popular beliefs about saints are given by Robert Wildhaber in his essay 
« Beda Venerabilis and the Snakes!!. » | 


Wildhaber also manages to make considerable use here of the « Finnish 
method » of folklore research, though he has nothing comparable to the 
thousand or more examples that have been found for common folktales. 
He distinguishes three groupings—two in Ireland, England, and France, 
though I do not understand the division of two among the three areas—and a 
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third in the Mediterranean area, where we find the famous story of the viper 
that bit St Paul on Malta (Acts 28: 3-6). He seems to think that the 
Mediterranean, including the Aegean, was the home of these serpent stories, 
with Spain as an original focus, moving thence to Egypt and so to Libya 
and Crete, while another trend took it from Spain north to Ireland and Great 
Britain. This last supposition, unfortunately, rests on the dubious 
assumption that the Irish tradition of the Fir Bolg as one race of early 
settlers is historical. But I am not sure that the possibility of such a 
movement requires the Fir Bolg, or that we need identify the carriers of 
such a tradition from Spain to Ireland. At any rate, Wildhaber’s sugges- 
tion is clearly that the banning of snakes or rendering them innocuous by 
the power of God (St Paul, St Patrick, St Columba, and some others) derives 
from a pre-Christian use of magic. 


This is a close parallel to the theory that the saints as rivals to the heathen 
magic—in Irish Latin Lives this term commonly means the druids—often 
overcome them by beating them at their own games, by using stronger 
magic. And my own contribution to the special session of the 1977 
Modern Language Association meeting, from whose proceedings I have 
cited Slotkin’s paper, emphasized the saint in the folkloric character of 
Trickster, which has been rather underemphasized, perhaps as lacking 
dignity. I noted particularly St Ruadan (or Ruadhan) as the Irish saint 
who perhaps most completely fills that role and who is also one of the most 
combative, only excepting Patrick, who fasted against God, as Kathleen 
Hughes has remarked. Ruadan is said to have been twelve feet tall—about 
366 centimeters, if the modern foot is the standard—but he won all his 
contests by trickery or by cursing, never by physical force. His most 
memorable achievement was his cursing contest with King Diarmait of 
Tara, which left Tara forever desolate. An example of his trickery is his 
saving Aed Guaire, the king of Ui Maine, pursued by the High King, 
Diarmait son of Fergus Cerrbel, by hiding Aed in a pit under his 
oratory. Plummer's translation of the 17th century Irish MS. copy by the 
Franciscan Michael O’Clery says : 


« Diarmait heard that Aed Guaire had gone to Ruadan for protection 
against him. He went thereupon to Poll Ruadain, and sent his charioteer to 
the oratory in which Ruadan was serving God, to fetch Aed away from 
Ruadan. When the charioteer reached the oratory the Lord closed the 
doors of his sight, so that he was blind, and could not make use of them (his 
eyes). The charioteer, however, repented earnestly of the deed which he 
had attempted, and committed himself to the judgement of God and 
Ruadan therein. 


« The king, thinking that the charioteer had been gone a long time, went 
himself to the oratory there, to question Ruadan where Aed Guaire was ; for 
he was convinced that Ruadan would not tell him a fiction. ‘ I know not,’ 
said Ruadan, ‘ unless he be under thy feet’. Diarmait turned back from the 
Oratory, for he did not understand the word that Ruadan had spoken to 
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him. (But) afterwards he wondered in his mind whether what Ruadan had 
said might be true ; viz. that it might be possible to have put someone under 
the ground where his feet had rested in the oratory, and that it was to avoid 
falsehood that Ruadan had said the above cited word!? ». 


The king does indeed capture Aed Guaire in this O’Clery version, and in 
the end, after a contest against Diarmait by Ruadan and St. Brendan of Birr 
with all their monks, the king gives in and surrenders Aed Guaire for a 
payment as redemption of thirty blue horses that come from the sea and 
beat the horses of Tara in racing. But shortly afterwards these magical 
horses return to the sea, as is their wont in Irish tradition, both secular and 
saintly. The Codex Salmanticensis account of this episode explains 
Diarmait’s action: « Sciebat enim rex quod Ruadanus mendacium non 
diceret”. » 


Ruadan also reveals himself as a folklore figure in some other ways. At 
the very outset of his career as abbot, he fixes his cell at Lorrha, near the 
Shannon, and St. Brendan of Clonfert has to give up his cell at Tulach 
Brendan as being too close to Lorrha—they can hear each other’s bells 
ring. And he has a miraculous tree whose sap gives nourishment for the 
whole monastery, so that monks from other monasteries flock to him to 
enjoy this easy Land-of-Cockaigne life, until all the saints of Ireland beg 
him to make his monks work, like others, a request to which he accedes, and 
the tree ceases to produce its marvelous sustenance. 


We thus have a fairly clear picture of the Trickster as culture hero, akin 
to Ulysses and parallel to Coyote among a number of tribes of American 
Plains Indians, or Manibozho (the original to whom Longfellow gave the 
name of the historical Iroquois Hiawatha !) among the Ojibway. 


St Brigid is credited with behavior that may well reflect her origin as a 
goddess, as in hanging her cloak on a sunbeam to dry, but also with some 
acts dubiously edifying, such as her gift to a beggar of a bishop’s vestments, 
when she had no other male clothing at hand. Her most elaborate and 
malicious deception was her making a wild fox behave like a trained one to 
save from slavery a poor man who had ignorantly killed a tame fox, the pet 
of arich man. Once the poor man was freed, the fox returned to its natural 
state and fled. And one might count as a deceptive trick Brigid’s making 
her eye pop out to disfigure her when one of her half-brothers (Baithin) 
wanted to marry her off, but appearing with it restored when he had been 
frightened enough. 


And P. O’Leary tells of a piece of trickery by which St Moling extracted 
the remission of the boroma, or tribute, from the king, as told in the 1880s: 
«A courtier had been listening to the conversation between king and 
saint. When the saint had gone he up an' asked the King did he know 
what he was after promising that little grey headed ould man ?  Begor I’m 
not rightly sure,' says the King, for he had such quare ould Irish I could 
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hardly understand him’. Well,’ says the courtier, you're afer promising 
him not to ask the tax until the day after the day of judgment. ’’ » 

To turn to another relatively modern development in folklore now being 
applied to hagiographical study, there has been a good deal of psychological 
interpretation in recent times, as there has been in literary and social studies 
generally, with followers of Jung outracing the Freudians and those of Ernst 
Cassirer close behind. And for all I know, the devotees of Karen Horney 
may be as busy in applying her psychology to hagiographical works as to 
those of general fiction. I will speak only of a few that I have encountered, 
particularly works of writers especially well known for folklore study. Of 
these, Alan Dundes is probably the best known. He has written a number 
of studies using Freudian theories of interpretation, though none, so far as I 
know, of hagiographical texts!*. 


Recently the developmental child psychologist Bruno Bettelheim has 
published The Uses of Enchantment : The Meaning and Importance of Fairy 
Tales!$. This examines a number of the best-known folktales, in various 
natural and literary guises (and he does know the difference), interpreting 
their meaning for the unconscious and their use in a child’s development to 
adulthood, chiefly in Freudian terms. But he limits himself chiefly to the 
Basile-Perrault-Grimm corpus, with a few excursions into such successfully 
bowdlerized stories as that of « Goldilocks and the Three Bears », whose 
19th century development he traces in terms of the published versions, and 
of which he disapproves as teaching the child nothing. But Bettelheim does 
not deal with hagiography, perhaps not seeing any enchantment there. His 
approach, however, seems to me as valid for Saints’ Lives as for Märchen. 


I hesitate to say much about such psychoanalytical approaches to 
hagiography as I have encountered, however, for the excellent reason offered 
by Francis L. Utley, who has written : « But I am chary of trespassing on 
such domains, since [Erich] Neumann warns us in the preface [of his book 
The Great Mother] that in both a theoretical and a practical sense, it is 
very hard for those who have not experienced the reality of the archetype by 
undergoing analysis to understand what depth psychology means by an 
archetype!’,’ and I wouldn't want to blunder 5. » 


The only book with which I am acquainted that is very deeply devoted to 
such psychological (or sociopsychological ?) interpretations of hagiography 
is Walter Kettler’s Narren, Drachentôter, und andere Heiligen: Alte 
Legenden und neue Einsichten". His method might perhaps be described 
as a kind of psychoanalytical theology, but often with modern 
literary/artistic parallels to the legends—a newspaper sketch by Dorothee 
Podewils from ent Süddeutsche Zeitung in 1975, a poem by Paul Celan, a 
study of the holy fool by E. Benz”, and an account of some of the Aktionen 
of Josef Beuys, with Beuys' own explanation of their meanings?!, all as 
Parallels « explaining » St. Simeon of Emesa. He also quotes D. T. Suzuki's 
comments on Baso Doichi and other Zen masters on the point of view of 
Zen??—all these also on St. Simeon. Other chapters are devoted to other 
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saints, each with an interpretation of the philosophical or psychological 
meaning of the legend, largely Jungian. The chapter titles are worth listing 
to show the direction of the interpretations : 


1 Der heilige Symeon bricht die Kerzen ab oder/Josef Beuys erklart 
einem toten Hasen/die Bilder. 


n Georg der Drachentôter oder/ Nur Hand in Hand mit dem 
« Schatten » werden/ wir gliicklich. 


ni Exkurs : Ein verdrangter Bereich—das « Damonische » in Gott nach 
den Aussagen der Bibel. 


Iv Christophorus oder/ Der lange Weg der Wandlung. 

v Die Frau im Wald oder/ Ganzheit aus dem Riickschritt. 

vi Barlaam und Josaphat oder/ Eine Messe zu Ehren des hl. Buddha. 
vi Heilige Judas oder/Der Sündenbock, von zwei Seiten Betrachtet. 


vui Kosmas und Damian oder/Die Medizin allein macht uns nicht 
gesund. 


IX St Brendan oder/Der Exodus in die helle Zukunft. 


It is evident that Kettler is chiefly interested in the most improbable 
saints ; whether or not this is a predictable consequence of his psychological 
approach, I cannot say. At least two of them, St George and St Christo- 
pher, have recently been removed from the Calendar, evidently as too 
fabulous. Most of the others are in one way or another outcasts or 
outsiders, like St Simeon, whose position in the opening chapter indicates 
the main argument of the book : that the bizarre or excessive behavior of the 
eccentric has a symbolic meaning that indicates man's search for peace with 
God. The details of these arguments—explained or illustrated by such 
modern writers (or in the first case, an artist) as Josef Beuys, Franz Kafka, 
and Paul Celan, and by the journalistic account of a homeless drifter in 
Innsbruck by Dorothee Podewils—are elaborated in Kettler's explanations 
of the meaning of such sinners as the prostitutes St Mary of Egypt and 
Thais, or the treacherous Judas Iscariot, or such serious burlesquers of the 
evil ways of man as Hosea, who by God's command married a whore to 
indicate that that was what Israel was doing, and Isaiah, who went three 
years naked and barefoot as a warning to Egypt and Ethipia (ostensibly). 


The last chapter, on St Brendan the Navigator, is that which cites Carl 
Jung most frequently as an interpreter of dreams, of which Kettler takes this 
to bea type. The interpretation that he puts upon it is that Utopias, such 
as Brendan's Terra Repromissionis, can be doubly dangerous. To me this 
interpretation is not merely strange, but incredible. But as I have indicated 
earlier, I have not been trained in the ways of Jung, and certainly have not 
been psychoanalyzed. 
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I have already mentioned the functional approach to the study of folklore 
in discussing Melia’s study of the Grande Tromenie of Locronan. That of 
course waS an economic function, at least partly, as is rather typical of 
many « folk revival » ventures, and it is one that automatically rouses some 
suspicions of the genuineness of the matter he is dealing with in the mind of 
a folklorist. To digress for a moment from hagiography (though not from 
hagiologists !) the R.P. Paul Grosjean once told me that such local Belgian 
celebrations as that of Mardi Gras by the Gilles of Binche, or of Laetare 
Sunday by the Blancs Moussis of Stavelot, contrary to local claims, are 
quite recent. It is true that in an earlier publication‘? I have spoken of 
the long continuity of the existence and practices of the Blancs Moussis as 
possible ; and perhaps Fr. Grosjean was somewhat overstating his case. 
Still, as we have seen in Melia’s study of the Grande Troménie, commercial 
considerations may well transform a local féte into something rather 
different from its original form and function. That is indeed the story of 
our times, and doubtless to some degree of most times. Even with such 
transformations, a continuing practice may still give the folklorist a subject 
to analyze in terms of its social function, though he may be crossing the 
tenuous border betwenn folklore as he would define it and popular culture, 
which I would define as a commercial product created by professionals of 
some sort for popular consumption. Such a change seems to have taken 
place in such Mardi Gras celebrations as were ever established in the United 
States—that of Philadelphia (which was perhaps always commercial) and 
especially that of New Orleans. But it has also happened most notably in 
the field of folksong. Folklorists and others aware of traditional folksong 
have to find other terms for what are popularly called « folksingers » (most 
cynically the semi-Yiddish word /folkniks) and «folksong »—something 
including « folk revival » or the like. I shall return to this question in my 
discussion of the functional approach to folklore. 


None of this really explains the celebrated St. Patrick’s Day parade of 
New York City, sometimes imitated elsewhere, as in Chicago, with partici- 
pants of Jewish, Italian, or whatever ethnic background, with the breweries 
providing green beer, and the marching politicians wearing chimneypot hats 
and plastic shamrocks and carrying imitation shillelaghs. New York has 
not had a mayor claiming Irish descent since Jimmy Walker, and even the 
Irish would hardly consider him an ornament to the ancestral tree. In fact, 
none of this explains, nor do I think I can explain, what function a particular 
cult must play in order to become established in the place of its origin or 
anywhere else. Presumably no cult of any saint could have become 
established in the first place if it had no function, nor could it have been 
transferred elsewhere without fulfilling the same or some other function ; but 
it seems clear that explaining its original function is not enough to explain 
its value to another society, or its ascendancy over its various possible 
competitors in some other place. 


« 


But on a less ultimate level, the use of Saints’ Legends for purposes about 
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which the saint was not consulted is hardly a new development, to the extent 
that saints’ legends have always been promoted in their function of provi- 
ding exemplary patterns of behavior, or to demonstrate the power of faith in 
God ; and usually the Church in its official capacity has encouraged them, 
or at least not discouraged them, as is also true of devout laymen. And it 
appears that these legends have even been used as weapons to promote one 
faction of the Church against another, as when the Anglo-Normans Jocelyn 
of Furnes and Laurence of Durham seem to have been delegated to a task of 
revising the Lives of Patrick, Brigid, and Columba, in the interest of reform 
in the Church in Ireland. The same motive apparently accounts for the 
existence of the Life of St. Malachy (Mael-Maedoc Ua Morgair) by St. Ber- 
nard of Clairvaux and of the Miracles of St. Laurence of Dublin (Lorcan Ua 
Tuathail, or Laurence O’Toole, also known as St-Laurent d’Eu). 


What I think of, however, is something rather simpler and more naive 
than such propaganda: something stemming from the ordinary devout 
rather than from one or another learned faction. And this, unfortunately, is 
difficult to identify in documents written largely in Latin and hence recorded 
by the at least tolerably sophisticated. A.T. Fowler, in his edition of 
Adamnan’s Life of Columcille, offers an illustration from his personal 
experience that I cannot resist repeating, though I have quoted it elsewhere : 
«On August. 4, 1893, the editor was told the following by the widow 
Keelan, aged 74, at Tara: St Columcille never had a father. The way it 
was was this : St Bridget was walkin’ wid St Paathrick an’ a ball fell from 
heavin, and it was that swate she et it all up, an’ it made her prignant with 
Columcille, an’ that’s what a praste towld me, an’ it’s thrue. St Bridget, 
and St Paathrick, an’ St Columcille, all lays in one grave in Downpaathrick, 
so you can put that down”. » 


This seems to be an ordinary tale of magic, believed and enjoyed for its 
own wonder, though it also seems designed to bring the three greatest Irish 
saints—the Triad of Wonder-Workers—together in a pattern that seems to 
echo the relationship of the Holy Family of the New Testament. But it 
also recalls the conception of the fairy Etain of the Tuatha Dé Danann by a 
queen of Ulster who swallowed her in the form of an insect in her drink. A 
variant is also told of the conception of St Ciaran of Saigir, in Félire 
Oengusso Céli Dé: The Martyrology of Oengus the Culdee’. 


Liadaine (Ciaran’s mother) was in her sleep on her bed—a saying not 
wrong— 
when she turned her face to heaven a star fell in her mouth. 


Thereof was born the wondrous birth, Ciaran of Saiger, let him be 
mentioned by thee, 
and thence—a saying without pride—Luaigne declared that he was not his 
son.» [Pp. 87 et 89; Irish on pp. 86 et 88] 
A similar marvelous conception is that of Finan Cam: 
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Finan Cam, i.e. crooked was his eye, of Cennetig in Sliab Bledna. Of 
the Corcu-duibne was he. 


A salmon of red gold came: it went in the west after sunset, against 
the womb of white Becnat (Finan’s mother) so that it became her 
husband, 

(i.e.) when she was bathing in Loch Lein : ut dicitur : 

Now thou hast no earthly father : the Holy Ghost has saved thee, has 
fostered thee. 


Becnat, daughter of vast Idgna, the precious stone that was not scanty : 
like the Son of the Virgin, Finan Cam was born of her. 


In Becnat’s womb thou wast for a while, for thou wast conceived thro’ 
God's word : 
an earthly father thou hast not, the Holy Ghost has saved thee, has 
fostered thee. » [Zbid., p. 113 ; Irish on p. 112]. 
So also of Baithine : 
« Báithíne, i.e. Báithin of Inis Bdithin in the east of Leinster in Ddl 
Mesincorp. And Cred daughter of Ronán, King of Leinster, was mother of 
Baithin son of Findach. 


« And it was thus Baithin was born, i.e. Finnach, a robber, chanced to 
be one day in the top of a thorn-tree over the well, intending to rob and 
plunder the church. Cred came to the well to wash her hands, and when 
Finnach saw her he longed for her, et cecidit semen eius virile super nasturtii 
surculum coram eam. Tunc edit virgo surculum super quem fuit semen, 
and thence was born Baithin the ever-living. Howbeit it is God's miracle 
that caused it, ut dixit... » [There follows the same story told in verse, 
pp. 135 et 137 ; Irish on pp. 134 et 136]. 


Still another marvelous conception of a saint is that told of Colman Duib 
Cuilinn [Jbid., p. 247 ; Irish p. 246]: 


« Colman Duib Cuilinn, i.e. black Colman from Cuilenn, i.e., a mountain 
which is at Belach Conglais in Leinster. Colman of the ink of Cuilenn in 
the Renna, i.e. from Dun Rechet and from Belach Conglais in Leinster, and 
from other places. Comgall of Bangor went to the house of Colmán duib 
Chuillinn's father, who had a barren wife. Then the cleric asks writing-ink 
of the barren wife. It is given (and she tastes it). Thereof Colman is 
conceived. Hence he was called Colman of the ink of Cuilenn. » 


A rather different but equally strange conception and birth is ascribed to 
Mobhi Clarinech (Flat-faced) : 


« Mobi, i.e. of Glasnevin on the brink of the river Liffey on the north 
Side. Mobi son of Béoan, of Corco tri of the Luigne of Connaught. Uai- 
ne, Findbarr's daughter, was his mother. In Cell maic Taidg was he con- 
ceived and brought forth, and of a dead woman he was begotten. Table- 
faced was he, for the earth pressed him down, so that he was one flat board. » 
[Ibid., pp. 223 et 225 ; Irish facing.] 
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Some of these stories seem to be etiological in the sense that they try to 
account for a saint’s name, as in the case of Mobhi (whose appearance has 
been conjectured in recent times to have been the effect of congenital 
syphilis), or in the case of Baithin, possibly, from trying to reconcile his 
patronymic with some other name traditional for Cred’s husband. Sean Ô 
Suilleabhain, of the Irish Folklore Commision, has published two Irish 
etiological tales from the Commission’s archives accounting for the virgin 
birth of the twelve Apostles. He refers to a fuller study, using international 
sources, by Milko Matičetov of Ljublana, which I have not seen. In both 
of the Irish versions that O Suilleabhain prints, the pregnancies of the holy 
mothers of the Apostles come from eating human bones. 


Recently there have been two emphases in folklore studies, neither of 
which seems to have been extensively applied to hagiography. These are 
the emphasis on function, which I have already discussed somewhat, and 
that on structure ; and both are strongly urged by the « Young Turks » of 
American folklore, such as Alan Dundes and Roger Abrahams. Dundes, 
especially, goes so far as to consider sterile the collecting and classifying 
according to date, place of origin, and differences of details of characters, 
places, and the like in such narratives as the folktale, ballad, and legend (in 
the sense of German Sage, not Legende), and also in such types of folklore 
as the proverb, the riddle, the joke, and written (or drawn) graffiti found in 
public toilets, for which he proposes the term (now generally used by 
American folklorists) /atrinalia. He does admit the pratical utility as 
indexes of such monuments of the Finnish-American system as the Aarne- 
Thompson Types of the Folk-Tale or Thompson’s Motif-Index of Folk 
Literature, but doubts that the method by itself leaves us any the wiser about 
the meaning of folklore to its carriers and audience. 


Function, in Dundes’ sense, would be determined either by the use made 
of a folklore item in the society in which it is found, as in John C. Messen- 
ger’s « The Role of Proverbs in a Nigerian Judicial System?”, » or in the 
psyche of the person giving or receiving the folklore item under examina- 
tion. For Dundes, this personal values will usually be found by the 
methods of the psychoanalytic theorists, as I have indicated in my earlier 
reference to his position. 


But of course the psychology of individuals, if in some degree innate, is in 
part conditioned by their social environment ; and Dundes has given some 
study to the expression of fundamental but not necessary cultural views in 
sayings, games, folksongs, etc., as in « The Number Three in American 
Culture”®, » in which he argues for a basic trinary or trichotomic view of the 
world inherited by Americans from their European forebears but carried 
further. He does not mention hagiography here, unless one counts Scrip- 
tural examples, like Peter’s three denials of Christ and the like. He gives a 
few other examples having to do with Christianity, including the triune 
Deity and the Catholic addition of Purgatory as a middle term between the 


CELTIC HAGIOGRAPHY 133 


binary Heaven and Hell. And he adds, as another religious illustration of 
the pattern, the Mormons’ reverence of the three Nephites. 


If a fundamentally trichotomic world view is indeed characteristic of 
Americans and only to a lesser degree of Europeans, it obviously can be 
expected to shape our narrative structures, and indeed, any and all of our 
artifacts, physical or mental, into a structure showing this bias. It would 
not be difficult to demonstrate a very common trichotomy in the Saint’s 
Life, if no more than in its commonly being divisible into the Aristotelian 
beginning, middle, and end. Indeed, Adamnan’s Life of St. Columba 
explicitly follows this design. But this is perhaps a matter of structure 
rather than of function, and we will return to it. 


One further note on function, thus far only sporadically applied to the 
subject of hagiography or of the cults of saints : In 1971, at a meeting in 
Paris of the Sociéte Internationale d’Ethnologie et de Folklore, one session 
chaired by Richard Dorson and Linda Degh, both then at Indiana Univer- 
sity, and with M. Roger Pinon of the Musée de Folklore Wallon of Liége as 
a third chief participant, was devoted to the function of folklore in a 
minority culture. Dégh and Dorson had done most of their collection in 
East Chicago and Gary, Indiana—steel towns with a large population of 
Slavs, Hungarians, Mexicans, blacks, and other ethnic groups less 
completely assimilated to the « Anglo-Saxon » majority than Germans, 
Scandinavians, and even Irish. Their conclusion seemed to be that ethnic 
minorities consciously retained their folklore as one means of preserving 
their identity. Dégh’s collaborator Andrew Vázsonyi has recently 
published a study of boardinghouse life in this region as experienced by 
Hungarians, and he points out that the Hungarian immigrants had no 
intention when they came of remaining permanently in America, but in one 
or two years to save enough money to buy a few acres of land and some 
horses and cows when they returned to their native villages. The dream 
faded slowly, and meanwhile their ethnic separateness was something to 
hold on to”’. 


. This same motive perhaps explains the celebration of the feast of St. Roch 
in Alequippa, Pa., mentioned earlier, and also that reported by one of my 
students as current in this Italian Catholic church in Omaha, Nebraska, and 
Probably many others. I was uncertain whether M. Pinon's report on 
French Canadian folklore demonstrated this wish to preserve a minority 
Identity, since in the Province of Quebec, where he had done his research, 
the French speakers are overwhelmingly in the majority (79 per cent, as 
against 11 per cent from the British Isles, including speakers of 
Gaelic). Quite possibly they feel themselves a minority, since they are so 
in the whole of Canada, and since even in P.Q. the « English » are in control 
of most of the top positions in the economy, dominate the professions, and 
exert a weight out of all proportion to their numbers in politics. 


The same conclusions would probably serve for many of the Mexican- 
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Americans of the southwestern United States, such as Los Penitentes of 
New Mexico and southern Colorado during Holy Week, though, again, I am 
not certain to what degree these people regard themselves as a minority. 
Their practices, part of which include a procession involving lashing 
themselves violently and wearing crowns of thorns, seem not to be entirely 
approved by the Church, which might prefer something more moderate, like 
the Procession des Pénitents at Furnes, in West Flanders, on the last Sunday 
in July. Perhaps these two celebrations are related in being both of 
Spanish origin, as a popular guide by Suzanne Chantal suggests in saying, 
« Furnes est la plus espagnole des villes de Flandres? ». But Marta Weigle, 
of the University of New Mexico and St. John’s College, Santa Fe, holds 
that the extreme practices of the Penitentes result from an overlay of Chris- 
tianity upon native American Indian traditional religion?!. If so, it is 
possible that the function, or « meaning », of these customs is not entirely 
what appears from a Christian orientation. 


Perhaps the most recent development in folkloristics is an acute interest in 
form and structure, which seems only within the last year or two to have 
been applied to the saint’s legend (apart from the special oral-formulaic 
approach already mentioned). This branch of folklore study has developed 
rather slowly until recently, perhaps owing to linguistic and political 
accidents. The first major work on the subject, which also served as a 
stimulus for later studies, was Vladimir Propp’s Morphology of the 
Folktale?, which was a part of the critical movement known as « Russian 
formalism », already under attack in its homeland when Propp’s book was 
published, and soon to be virtually proscribed. This book bases its 
analyses of folktales not on specific characters, actions, situations, and 
things, as do the Aarne-Thompson Types of the Folktale and Stith 
Thompson's Motif-Index of Folk Literature and its more specialized 
derivatives, but rather, reduces these details to abstract elements that 
function alike structurally. Thus tales that are listed under separate types 
in Aarne-Thompson are found to be the same tale if classified according to 
Propp's morphological functions. An extreme example of the different 
results obtained would be Aarne-Thompson Tale Type 9, The Unjust 
Partner, and Aarne-Thompson Tale Type 1030, The Crop Divison. The 
first is classified in the division ANIMAL TALES, numbered 1-299, and 
specifically under Wild Animals, Nos. 1-99. In one version of Type 9, in a 
division of a crop the fox takes the corn while the bear takes the chaff. 
Tales of the Stupid Ogre comprise Nos. 1000-1199 (a subdivision of ORDI- 
NARY FOLKTALES, Nos. 300-1199), and Type 1030, The Crop Division, is 
the same as Type 9 except that the actors are a man and an ogre. These 
would be defined as identical in Propp's system, which has reduced the 
entire corpus upon which he based his study—A. N. Afanás'ev's Narodnye 
rüsskie skazki, the best-known collection of Russian folktales, somewhat 
corresponding to that of the Grimm brothers for German—to 31 elements, 
which moreover occur in the same order in all the tales. Some of the 
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elements may be absent from some tales, but this does not affect the order of 
those that remain. 


Since this book was not translated until 1958, and since Russian is not a 
language that a majority of non-Slavic folklorists read, or read easily, it has 
taken considerable time to be digested and to make its mark in Western 
Europe and America. It did, however, influence Claude Lévi-Strauss, 
apparently as early as 1955, when he went even beyond Propp in an article 
in English, « The Structural Study of Myth”. And since then, especially in 
Mythologiques I: Le Cru et le cuit** and Mythologiques II : Du Miel aux 
Cendres**, he has continued his attempts at structural analysis of myth. 


Though very little of either Propp's or Lévi-Strauss' theories has yet been 
applied to the Saint's Life, a beginning was made at the 1977 meeting of the 
Modern Language Association mentioned above. Prof. Edgar M. Slotkin 
offered a paper entitled « Folkloristics and Medieval Celtic Philology : A 
Theoretical Model?$, in which he made use not only of Propp and 
Lévi-Strauss, but of the conclusions concerning oral vs. literary composition 
of Parry and Lord mentioned above, as well as references to Alan Bruford, 
Gaelic Folktales and Mediaeval Romances?', in which Slotkin touched on 
the saint's life : 

« If we accept Alan Bruford's arguments..., the written medieval romance 
was the origin of the orally collected multiforms. I do not accept this 
assumption, but we must allow for the possibility in Celtic countries of such 
a mode of transmission occurring. For instance, the development of the 
St. Patrick legends as outlined by Binchy and re-enforced by proponents of 
the Uí Neill theory of Irish literature, suggests that folkloric Patrick legends 
emerge from self-conscious, written propaganda. The propaganda, on the 
other hand, was certainly modeled after what was a traditional literature, the 
saint's life, with both oral and written forms? ». 


Slotkin's paper does not deal further with hagiography specifically, and 
though brief, it is too complicated to summarize here. Essentially, he 
combines elements of several systems of structural analysis that have been 
proposed: Propp; Parry and Lord; A.J. Greimas? ; Donald Fry“; 
Georges Dumézil* ; Daniel F. Melia‘? ; Roland Barthes‘? ; his own Harvard 
dissertation^* ; and even Aristotle, whose statement in the Poetics that a 
whole is that which has a beginning, a middle, and an end he would not have 
us forget“. 


Putting all these together, he suggests that to know what sort of narrative 
we are dealing with, we approach a medieval text, including a saint's life, by 
analyzing it into component levels and testing each level for orality or 
folkloric content. He proposes the following levels, which I unfortunately 
lack space to explain more than cursorily : 


I. Style 
a. morpho-phonemic level 
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b. syntactic level 
c. semantic level 


n. Plot 
a. motifs 
1. actor level 
2. action level 
b. themes*$ 
1. thematic level 
2. architectonic levels 
c. narration“? 


III. Codes‘ 
IV. Ethos? 


v. Context’? 

Finally, at this same special session of the 1977 MLA meetings, one 
paper, James Doan's « A Structural Approach to Celtic Saints'Lives », was 
devoted entirely to the newer structuralism of Propp and Lévi-Strauss and to 
Dundes' differentiation of their methodologies?!, as applied to the saint's life 
in Brythonic territory, specifically as reprensented by the Lives of four 
Welsh and Breton saints : that of St. Germanus included in Nennius' Histo- 
ria Brittonum ; Rhigyfarch's Life of St. David ; the Life of St. Samson of 
Dol ; and the Life of St. Gildas of Rhuys. The episodes that these four 
lives have in common are conflicts between the saint and a secular king or 
chief, sometimes pagan, sometimes not. In these the saint is always victo- 
rious, in some of the pairs or sets in such closely similar ways as to suggest 
to Doan that they derive from the same oral traditions, partly pagan, since 
they are also found in purely secular tales in Celtic (and sometimes also in 
Icelandic) tradition. For example, he identifies the Breton cult of St. Nizon 
(= Nechtan) with that of the Irish god Nechtan. And the Benlli, or Beli, 
king of an area around Iâl in Powys, he thinks is a euhemerized form of the 
Gaulish god Belenus (Irish Bel), to be further identified with Beli Mawr, 
ancestral deity of several royal families in Welsh genealogical tradition and 
in the Mabinogi as the ancestor both of the children of Llyr (Shakespeare's 
King Lear) and of Aranrhod ferch Don. 


This part of Doan's paper is introductory to his main subject, which is an 
attempt to show that the confrontations of the four saints with secular rulers 
are structurally either identical or reversals one of the other. He offers the 
following schemata : i 


St Germanus St David ; 
Obedience, killing the calf (+) = Disobedience, refusing land " (—) " 
f! = ————————— — —— I s—á— fc 1) => PR TT —_——_—ò@mk—ubc asso SS 
Reward, restoring the calf(+) Punishment, killing livestock 


Obedience, giving the land (+)” (-) " 
fí— ————————— 
Reward, restoring the livestock (+) 
where f = function, f‘-” = inverse function or transposition. 
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For the Breton saints’ lives, St.Samson was opposed to the usurping 
Domnonian ruler Commorus (Cunomerus). Count of Poher (Pou Caer), 
and the dispute is over land and hereditary rule. Through prayer and 
fasting the saint invokes the power of God, and Judual, son of Jonas, is 
restored to his rightful rule over the territory. 


In the case of St Gildas-de-Rhuys, the conflict is with a certain tyrant 
named Cunomerus, who had the nasty habit of killing his wives as soon as 
they became pregnant. After thus killing many women, he sent to Weroch 
(Waroc), Count of Vannes, asking for his daughter, in marriage, for whom 
he was required to send St. Gildas as a surety. When his wife conceived, 
she escaped, but he pursued her and cut off her head. Gildas went to 
Cunomerus’ fortress, and when he was not admitted he cast a handful of 
earth on the fortress, upon which it fell to the ground. The saint returned 
to the murdered wife, placed her head on her body, and revivified her. He 
restored her to her father, where she gave birth to a son, whom Gildas had 
baptized and instructed. This was St. Trechmorus, who performed many 
miracles. The mother, St. Trifina, entered a convent. 


Doan compares this to another action of St. Germanus, described in the 
Historia Brittonum, where the four sons of Vortigern are listed : « The fourth 
was Faustus, who was born to him by his daughter, and St. Germanus 
baptized him and raised and educated him, and he (Faustus) built a great 
place above the bank of the river which is called Renis, and it remains until 
today ». On this Doan comments: « Structurally, the saint performs the 
same function in both accounts. _ As Germanus is the « foster-father » of 
Vortigern’s son Faustus, so is St. Gildas the « foster-father » of Cunomerus’ 
son Trechmoris. The old pagan or godless ruler is destroyed and his 
saintly son replaces him, after being baptized by the saint-destroyer. As 
St. Germanus destroyed Benlli and raised up the new Christian Cadell in his 
place, so did St. Samson bring about the downfall of Commorus and the 
restoration of the (presumably) Christian Judual ». Doan then draws up a 
schematic chart of the principal dramatis personae : 


Saint Old Ruler Son (S) or 
Successor (Su) 
l. Germanus Benlli Cadell (Su) 
2. Germanus Vortigern Faustus (S) 
3. David Boya |. | | | ————— 
4. Samson Commorus Judual (Su) 
5. Gildas Cunomerus Trechmorus (S) 


« Structurally », Doan says, «these stories could be interpreted as an 
opposition between the old pagan religion and the new Christian one... 
There is a mediation of the opposition in the form of the son or successor to 
the old ruler, who is a synthesis of the two opposing forces ». This struc- 
ture he states in the following paradigm : 
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I. Old Ruler : pagan or heretic, secular (—) 


e M M X Successor : Xian, 
Saint : Xian, religious (+) secular 
x — mediation 


This fits 1 and 4. In 2 and 5 the old ruler is not succeeded by an affine, but 
his son enters a religious life : 


II. Old Ruler : pagan or heretic, secular (—) 
aa ey Son : Xian, religious 
Saint : Xian, religious (+) 


The paradigms both carry a synthesis, but in I it favors both (+) and (—), 
while in II the synthesis operates only in favor of the (+) term. This 
paradigm may be varied without changing the essential structure by substi- 
tuting Wife or Daughter for Saint as the (+) element. For Doan, the 
structures are equivalent, and the motivation of Cunomerus becomes clearer. 


The paradigm does not, however, fit the account in the Life of St. David 
very well, and Doan offers a different paradigm for it. 


IV. Old Ruler : pagan, secular (—) 
—————————— Xx Son, Daughter, or Successor : 
Wife : pagan, secular (—) Xian, secular or religious 
(put to death and restored to life). 


Whether these formulae are merely pretentious or do indeed justify their 
invention by demonstrating that we have in these Lives a single story retold 
with minor variations is not clear to me, just as Pike's more ambitious 
scheme of combining the infinite varieties of human behavior into a much 
smaller number of functional/structural categories, as linguistics has so 
brilliantly done with human speech, remains to be tested. At any rate, the 
structural analysis of folklore, including very large parts of hagiography, is 
now being studied with the belief that such analysis will prove valid and will 
simplify much that has not yielded to other methods of study, while the tools 
supplied by the collectors and classifiers of the Finnish- American and other 
schools of study are unlikely to lose their value, any more than have the 
phonetic and morphological study of language. As the studies of phone- 
mics and morphemics, based upon those older approaches, have clarified 
their structural sense, so the structural/functional study of narratives both of 
«the people » and of « high culture » may well serve to clarify the concepts 
already developed. And these new approaches may well prove among the 
most fruitful in the study of other forms of folklore, having already been put 
to some use in the study of the riddle, the game, and the proverb. The 
other most fruitful approach may be the psychoanalytic, although to me this 
one seems already to have the musty smell of such theories of folklore as 
that of the solar mythologists. 

William W. HEIST 
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DISCUSSION 


É. PATLAGEAN : J’ai été extrêmement intéressée par le problème de méthode 
proposée par M. Heist qu’il appelle méthode finnoise. Dans le monde byzantino- 
grec, il y a eu des tentatives touchant ce problème très important : à savoir si la 
tradition médiévale que nous ne connaissons plus que par l’écrit a été en partie 
orale. D’où deux questions : 


1) Savoir si nous pourrions éventuellement restituer un oral médiéval par 
l'écrit qui nous reste ? 


2) Est-ce que l'oral actuellement perceptible peut étre pour nous un témoin 
d'un oral médiéval passé ? Probléme qui a été effleuré à propos de l'épopée de 
Digenés Akritas dans le monde byzantin ; mais il y a aussi des directions de 
recherche liées au culte des saints avec un relais dans l'époque moderne, Léon 
Alatios, grec devenu catholique au XxVII° s. qui a écrit sur le culte et les traditions 
grecs. A la fin du xIX° s., du côté grec et aussi anglo-saxon, il y a eu des recherches 
de ce genre. Je pose cette question trés générale : dans quelle mesure des traditions 
encore existantes ou recueillies aux XVIII® et XIX* s., pourraient-elles prolonger les 
récits écrits par des auteurs du Moyen Age au sens large ? 


Le saint, le savant, l’astrologue 


Étude de thèmes hagiographiques à travers quelques 


recueils de « Questions et réponses » des V*-VII* siècles 


Pour donner à l’hagiographie sa place dans l’ensemble de la culture 
byzantine, il faut sortir des règles du genre et abandonner cette conviction 
trop vite acquise qu'à travers le modele du saint et la logique du miracle 
nous atteignons le vrai niveau d'un christianisme vécu, populaire, constant 
dans ses formes et incontesté dans ses principes. Il faut se placer en-deçà ou 
au dela. 


En deçà, ce sera chercher tout ce qui, à une époque donnée, concurrence 
et limite l'hagiographie : des personnages comme le médecin ou l'astrologue, 
des explications de type naturaliste ou démonologique. Au-delà, ce serait 
juger de l'influence de l'hagiographie par ses prolongements hors des Vies de 
saints : relever les mentions des saints dans les chroniques, l'envahissement 
du calendrier liturgique et de l'iconographie religieuse, les premiéres appari- 
tions dans les conciles. d'arguments théologiques empruntés aux récits 
hagiographiques!, ou encore le découpage et le retraitement des Vies et 
Miracles dans les floriléges moraux dont l'Évergétinon (X1* s.) est l'exemple 
le plus évocateur?. 


A cerner ainsi le phénomene hagiographique, on s’apercoit que l'icono- 
clasme et le 1x* siécle forment sans doute coupure, et que le saint, comme 
l'image (et parce qu'image), n'acquiert qu'avec l'Orthodoxie son statut 
définitif. Faute de pouvoir tenter ici une analyse plus générale, je me borne- 
rai à étudier la place du saint et du miracle dans la littérature des 
Erótapocriseis (Questions et Réponses), c'est-à-dire dans un genre qui 
culmine à l'époque post-justinienne?, et qui a cette particularité, rare dans la 
littérature byzantine, de méler théologie et discours « moral », et de donner 
la parole, füt-ce pour le temps d'une bréve.question, à ceux qui doutent ou 
s'interrogent. Si fictive que soit.la question, et si traditionnellement répétée 
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que soit la réponse, elles placent au cœur d’un vrai problème, au moins tant 
que le genre reste vivant. 


Or, il l’est assurément entre le v* et le vri siècle, avec des variations 
significatives qui permettent de relever entre Questions et Vies de saints 
certains rapports d'époque, de milieu et d'usage. Je ne citerai que les auteurs 
qui évoquent un peu longuement les problémes de la sainteté et du miracle : 
1) Le ps.-Justin des Quaestiones ad orthodoxos, qui est peut-étre Théodoret 
de Cyr lui-méme, en tout cas l'un de ses contemporains* ; il nous place, 
comme les Vies du v* siécle, au carrefour de deux mondes, entre un 
paganisme qui n'est plus un rival, mais une composante culturelle encore 
mal assimilée, et une foi nouvelle qui explore un autre corpus de textes et a 
découvert la voie parallèle d'une histoire véterotestamentaire. 2) Le 
ps.-Athanase des Quaestiones ad Antiochum, qui, à cause de leur auteur 
suppose, prend bientót et définitivement valeur de référence officielle ; il est 
en réalité fort peu dogmatique, parfois presque hérétique®, maladroitement à 
la recherche d'une anthropologie chrétienne que les grandes hérésies ont 
circonscrite sans la définir autrement que par un certain nombre de contra- 
dictions. 3) Nous entrons ensuite, avec Maxime le Confesseur et surtout 
Anastase le Sinaite, ou les auteurs de la deuxième moitié du vii‘ siècle qui se 
cachent sous son nom’, dans la période ou le christianisme oriental ne peut 
plus s'identifier avec une histoire triomphante de la romanité, ou la notion 
d'économie divine est soumise à l'épreuve de l'Islam conquérant, et ou le 
saint se trouve confronté à toutes sortes de concurrents. L'hagiographie 
connait alors l'une de ses floraisons les plus originales, mais aussi, et par 
contre-coup, dans les sources que nous examinons, sa plus vive critique et 
son étiage. Ensuite, à partir du Ix* s., les Questions et Réponses se gélent en 
floriléges ; les Amphilochia de Photius (Ix* s.) sont une œuvre d’érudition 
sans vraie interrogation? et les Apories de Glykas (xII° s.) ne conservent et 
amplifient la tradition ancienne que pour la faire basculer dans l'histoire des 
idées?. Je crois donc justifié de considérer les premiers recueils de Questions 
comme un ensemble cohérent, s'achevant en codification au moment oü 
l'hagiographie elle-méme prend place en liturgie, théologie et littérature ; et 
je voudrais montrer qu'en abordant de front certains sujets (médecine et 
guérison, prédiction et prophétie, causalité naturelle et intervention divine), 
les auteurs de ces Questions cherchent trés consciemment à delimiter le rôle 
du saint, la définition du miracle et la validité du genre hagiographique. 


La médecine, la cause des maladies et des guérisons sont le sujet de déve- 
loppements si précis dans les Questions d'Anastase le Sinaite que 
H.-G. Beck a suppose l'interpolation dans l’œuvre de cet auteur d'un groupe 
de questions écrites par un médecin chypriote contemporain, d'intérét 
« medizinisch-naturwissenschaftlich »!°. Peu importe, puisqu'il n'y a doute ni 
sur la date (fin du vir? s), ni sur l'incorporation ancienne (en tout cas 
antérieure au IX° s.) de ces textes au recueil anastasien”. 


La Question 94 attaque de plein fouet le probléme des guérisons miracu- 
leuses!? : le questionneur demande pourquoi «chez nous chrétiens » les 
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infirmes, goutteux, lépreux, épileptiques, etc. se trouvent en plus grand 
nombre que chez les incroyants. Réponse : certains disent que c’est parce 
qu’il nous aime, que Dieu nous envoie ces épreuves. Mais tout le monde 
n'accepte pas cette justification ; il s'agit en fait de différences qui tiennent 
exclusivement à la race, au climat et au régime alimentaire ; l'exemple des 
Juifs montre bien ce jeu complexe de causes: ils s'adonnent plus que 
d'autres aux plaisirs de la table et devraient donc étre plus souvent malades, 
mais parce qu'ils vivent dans un climat sec et qu'ils en ont les caracté- 
ristiques raciales, ils échappent aux maladies dont ils devraient souffrir. De 
toute façon, l'idolátrie et l’hérésie n'ont rien à voir avec la santé, méme dans 
le cas des épileptiques et des démoniaques ; à preuve, le Christ a prescrit, 
pour faire sortir les démons, le jeüne en méme temps que la priére (Mat. 17, 
21). L'auteur évoque, pour conclure, le sanctuaire de Saint-Épiphane en 
Chypre, peu avant l'invasion arabe de 647, ou un « philosophe et iatroso- 
phiste », voyant la foule des malades attendant le miracle, aurait déclare : 
« Vous pouvez, avec l'aide de Dieu, guérir par un régime alimentaire, des 
purgations et des saignées ». Et, sur l'ordre de l'archevéque de Salamine, il 
aurait entrepris de soigner et serait parvenu à guérir la plupart des pèlerins". 


Rien là d'antireligieux, mais un rajustement de notions que rend 
nécessaire la simple constatation que les infideles se portent fort bien, et 
donc une limitation du miraculeux au nom d'une théorie qui est développée 
en détail dans les questions suivantes. 


Question 95" : C'est un probléme souvent agité de savoir d’où vient que, 
dés la naissance et le premier áge, il y a des gens qui sont « naturellement » 
doux, d'autres coléreux, certains jouisseurs et débauchés, d'autres conti- 
nents, certains intelligents et d'autres stupides. Les maitres mots de la 
réponse sont ceux de climat, de race, réunis dans le concept de « causes » et 
de «qualités naturelles » (chaud, froid, humide, sec), trouvant leur corres- 
pondance dans les différents éléments du corps humain et prédisposant à 
telle vertu ou à tel vice, sans que Dieu ait voulu directement la perdition ou 
le salut de personne, sans non plus que ces prédispositions empiétent sur la 
responsabilité personnelle. Toutefois l'auteur, par cette « chorographie » 
morale et ce systéme de sympathie universelle, s'aventure trop pres de 
l'astrologie pour ne pas éprouver le besoin de se distinguer des « astrologues 
imbéciles » qui font tout dépendre des astres. L’injure a valeur de 
demi-aveu : C'est bien à l'astrologie que le raisonnement conduirait 
infailliblement, s'il était poussé jusqu'au bout. Nous sommes dans une 
théorie qui refuse de se fermer en systéme, et dont la Question 96 montre 
l'application en un point stratégique! : le probléme des méchants qui vivent 
vieux et des saints ou innocents qui meurent jeunes. L'explication se veut, ici 
encore, purement médicale : le monde physique est fait de quatre éléments, il 
est régi par des lois instituées par le créateur ; naissance et mort sont des 
Phénoménes naturels, sauf les exceptions que sont la colére de Dieu (I 
Cor. 11, 29-30), certaines résurrections (Lazare), ou les années ajoutées au 
temps normal de la vie (Ézéchias). Pour l'essentiel, il y a influence détermi- 
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nante du climat et du mode de vie, mais sans prédétermination ; les méde- 
cins peuvent jouer sur les lois naturelles, et les interventions de Dieu, 
brusquant le cours normal des choses, sont exceptionnelles. Il ne peut, dans 
ces conditions, y avoir à proprement parler une catégorie du miraculeux, ni 
méme une action directe de Dieu sur le monde, sinon on ne comprendrait 
pas la mort prématurée du juste, l'agonie pénible du saint homme et la mort 
paisible du méchant ou de l’idolatre. 


Ces analyses de bon sens délimitent tout un champ ou n'ont entiére 
validité aucun des deux systémes concurrents, décrits comme également 
inacceptables : l'astrologie ou causalité absolue nouée en predétermination !6, 
et l'hagiographie ou miracle quotidien érigé non en simple « économie 
divine », mais en « gestion directe » du monde par Dieu. Certes, la médecine 
joue son rôle dans l'hagiographie des v*-vrr* siècles, et malgré le topos du 
médecin impuissant devant la maladie, le miracle de guérison reste le plus 
souvent un miracle médical, oü le saint est un bon médecin, qui sait 
reconnaitre les causes et user de bonnes médications, opposé à des igno- 
rants". Mais Anastase va plus loin en refusant ce qui fait la trame de bien 
des Vies, des récits « utiles à l'àme » et de l'iconographie : la mort du juste 
opposée à celle du pécheur!* ; et par cette intervention des causes naturelles, 
il fait crouler des pans entiers de l'édifice en cours de construction. A 
médiatiser ainsi la pronoia divine, on risque de perdre le fil de toute logique 
hagiographique. 


Un clivage du méme genre s’opere à propos de la connaissance de l'avenir 
et de la distinction entre prophétie et prédiction ; et il faut remarquer que sur 
ce point essentiel, la littérature des Questions et Réponses a fait souche et 
vaut définition jusqu'à la fin du X* s. 


Le premier probléme envisage est celui de la validite des oracles paiens. 
Le ps.-Justin (Questions 2 et 146) n'innove guére en reconnaissant que 
certains furent inspirés par Dieu dans un but déterminé, c'est-à-dire par 
économie!?. De toute façon, affirme-t-il ailleurs (Questions 52 et 81)*°, toute 
prédiction n'est pas prophétie, et la connaissance du futur peut correspondre 
à différents degrés de certitude, procedant soit d'une véritable inspiration 
divine, soit d'une analyse des signes, soit d'une possession démoniaque : des 
éyyaoatpíuvO0oi annoncèrent l'avénement de David ; Apollónios de Tyane 
prédisait l'avenir par connaissance des forces naturelles (Question 24)?!. La 
coupure est ici à la fois épistémologique et historique : avec l'apparition du 
Christ, la mantique cesse d'étre un truchement possible de l'économie 
divine ; les saints paraissent recueillir le privilège de la prédiction inspirée et 
de la Oavuatoupypia. 


Anastase lui aussi croit devoir répondre à la question: De quelle 
puissance des gens qui pensent le contraire de nous (infidèles ou hétéro- 
doxes) tirent-ils leur don de prophetie et leur pouvoir de faire des 
miracles? ? Et cette difficulté n'est aplanie que par une série de distinc- 
tions dont on peut dire qu'elles brisent les oppositions un peu trop mani- 
chéennes de l’hagiographie, que le simple constat du questionneur mettait 
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déjà en cause. Signes, miracles et propheties peuvent étre délivrés par Dieu 
par l'intermédiaire de gens indignes, d’heretiques ou de non-chretiens ; il faut 
distinguer sainteté et moralité ; il faut surtout separer les différents types de 
connaissance de l’avenir : celle qui procède directement par examen des 
signes (le médecin peut prévoir l'évolution de la maladie, les Saracènes 
savent reconnaitre à des signes du visage ceux qui mourront à la guerre), 
celle qui procéde d'une inspiration démoniaque, consciente ou non ; mais les 
démons eux-mémes n'agissant pas autrement que les médecins, physiogno- 
monistes et astrologues : ils conjecturent à partir de signes, c'est-à-dire à 
partir du present, et leur legereté, leur vitesse et leur intelligence leur 
permettent seulement de meilleurs résultats : depuis la Vie de Saint Antoine, 
Evagre, le ps.-Athanase (Question 100)", l'exemple revient sans cesse des 
démons qui prédisent les crues du Nil en courant voir en amont le volume 
des pluies, qui peuvent renseigner sur les objets volés parce qu'ils ont vu le 
voleur, ou méme qui prophétisent en écoutant aux portes des églises 
la lecture des Prophètes, qu'ils interprètent mieux que le commun 
des fidéles. A ce dechiffrement des signes s'ajoute souvent une mise en 
scène : le démon peut faire qu'un homme semble se redresser ¿v pavtacia, 
parler, révéler un secret : on y sera trompé. Notons que derrière chacun des 
cas cités on est en droit de mettre un topos hagiographique : dénonciation 
d'un voleur", annonce d'un phénomène atmosphérique?, interrogation 
d'un mort pour la restitution d'un dépôt’. Le doute est ainsi introduit sur la 
vraie nature de tout miracle, qui peut n'étre, au fond, que savoir ou 
merveille. Et ce doute culmine avec l'affirmation répétée qu'il y a des 
« miracles » d'hérétiques ; Anastase (Question 20) reprend sur ce point, et 
modernise par un exemple contemporain, un texte du ps.-Justin (Ques- 
tion 5)" : il a connu un évéque hérétique de Cyzique (un pneumatomaque) 
qui avait transporte, apparemment par la prière, un olivier d'un lieu en un 
autre, parce que cet arbre faisait trop d'ombre à la fenétre de la chapelle : le 
méme évéque avait fait dire par un mort un instant ressuscité la vraie somme 
due par sa veuve, poursuivie pour dettes ; sa tombe était devenue un lieu de 
pavraoiai et de onueropopa. La réalité des faits est hors de cause ; on les 
reconnait comme apparemment semblables à de vrais miracles de l'hagio- 
graphie ; mais, s'agissant d’hérétiques, on leur cherche une autre origine et 
l'on tente de les caractériser par un autre vocabulaire. 


Dire qu'il y a de vrais et de faux miracles de prophétie serait déjà 
introduire la nécessité d'une critique dans l'hagiographie ; mais la conclu- 
sion va plus loin. On la trouve sous forme de définitions dans un texte 
ps.-chrysostomien repris par Georges le Moine et dans la Souda?*. Il a 
valeur de Question et Réponse, et se place dans la tradition du genre. Sont 
Opposées comme deux extrémes les prophéties « diaboliques », qui corres- 
Pondent aux techniques de la mantique paienne (exception faite pour 
l'interprétation des réves), et qui sont conjecturales, et les prophéties 
« pneumatiques », réservées aux saints. Mais, dans l'analyse qui suit, cette 
Opposition trop simple s'effrite ; en dehors «des saints, l'Esprit peut par 
économie, se manifester à des individus indignes (Pharaon, Balaam, Caif), 
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et, entre le « diabolique » et le « pneumatique », qui sont de natures diffé- 
rentes, il y a le vaste domaine de la prescience naturelle, technique ou 
« vulgaire » : celle des animaux qui pressentent les changements de temps, de 
l’homme de bon sens qui prévoit les saisons, du médecin, du navigateur ou 
du politique qui raisonnent par conjecture. L’étonnant est que les démons 
sont du côté des savants, des habiles et des hirondelles, et qu’à eux tous ils 
constituent le domaine d’une vaste science prévisionnelle, plus ou moins 
licite (le diable est plus nettement condamné que les démons...), et en tout 
cas efficace. A la prophétie divine est reconnue sa spécificité, mais comme à 
une exception solidement endiguée, et en pratique difficile à identifier. Les 
frontières qui seraient celles de l’hagiographie, une fois posées, sont 
systématiquement brouillées. 


Ainsi s'ouvre le champ de la démonologie et apparait un concurrent du 
saint, le « philosophe » des vII-1x° s. Il y aurait sur ces deux sujets beaucoup 
à dire. Remarquons seulement que la catégorie du « démoniaque » est un 
singulier amalgame dont les Vies de saints ne montrent qu'un aspect : les 
démons de la luxure, de l'acédie, des « douanes célestes » ; un envers du 
christianisme. Mais il continue d'exister une démonologie savante, dans 
laquelle les démons, moralement plus neutres, correspondent aux forces de 
la nature et aux noms cachés des choses?? ; tout savant est supposé y toucher 
un tant soit peu. Il y a enfin une démonologie populaire, un foklore compo- 
site où toute superstition trouve son compte et qu'illustrent très tôt les 
recettes du « Traité de Salomon » (les démons vivent plus à l'aise dans 
lAncien Testament que dans le Nouveau). Au total, la démonologie 
échappe pour une bonne moitié à la christianisation, ce dont les Vies de 
saints ne donnent pas l'idée. 


Et un personnage reste ou plutôt redevient vivant du vi‘ jusqu'au Ix° siècle 
au moins: celui de l'homme de savoir, initié sans être religieux, ayant 
pouvoir sur la « nature » (talismans), opérant des transmutations (alchimie) 
ou ayant une connaissance « scientifique » de l'avenir (astrologie), sans se 
placer pour autant hors du christianisme?!. Les apparitions épisodiques de 
ce personnage dans la Chronique de Malalas, et plus encore sa présence à 
chaque page des Patria de Constantinople (vin*-x* s.)*? montrent assez 
qu'il n'est pas une construction savante. Son modèle est le légendaire 
Apollónios de Tyane, un saint homme faiseur de merveilles, qui précisément 
à l’époque qui nous intéresse passe dans le monde arabe sous le nom de 
Balinous pour une longue survie?. Nos Questions ne doutent pas plus que 
Malalas ou que les Patria de l'efficacité actuelle de ses talismans, et, dans la 
large zone que nous avons définie, le classent tantôt parmi les « mages » 
produisant des pavraoiai démoniaques (Anastase, Question 20)**, tantôt 
parmi les savants bienfaiteurs de l'humanité. Le ps.-Justin va aussi loin que 
possible, en réponse à une question qui est trop provoquante pour ne pas 
refléter une préoccupation authentique?! : 


Question 24 : Si Dieu est le démiurge et le maitre de la création, comment 
se fait-il que les talismans d’Apollonios de Tyane aient une action sur les 
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éléments du monde créé ? On constate, en effet, qu’ils empêchent raz-de- 
marée, ouragans, prolifération des rats, agression de bêtes sauvages. Les 
miracles accomplis par le Seigneur ne sont que rapportés par récit, tandis 
que la plupart des talismans d'Apollónios sont démontrés par leur effet 
permanent. Comment, des lors, ne tromperaient-ils pas ceux qui en sont 
témoins ? Si cela s'est fait avec le consentement de Dieu, n'est-ce pas une 
invitation au paganisme ? Et si Dieu a prété son concours à Apollónios à 
cause du bien qui résultait de ses sortileges, pourquoi n'a-t-il pas plutót usé 
de l'intermédiaire des Apôtres ? Et si les pouvoirs d'Apollónios sont 
démoniaques, pourquoi Dieu accepte-t-il qu'ils restent opérants tant que la 
terre durera ? 


Réponse : Apollónios, en connaisseur des forces naturelles et de ce qu'il y 
a en elles de « sympathies » et d'«antipathies », a fait ses talismans en 
fonction de ce savoir, et non pas par volonté de Dieu. Inversement, le Christ 
produit ses miracles sans recourir à la matiére. Parce que les talismans 
d'Apollónios appartiennent au domaine naturel] et au monde physique, le 
Seigneur ne les a pas detruits... 


On comprendra l'importance de cette mise au point en se souvenant qu'à 
Constantinople méme on croyait à une otolyetwoic des statues par 
Apollónios, appelé à cet effet par Constantin, qui scellait la destinée de la 
ville6, 


Et au moment où s’élargissent le répertoire du miracle ou du merveilleux 
« laïcs », du talisman bénéfique, et la galerie des « philosophes », on pourrait 
énumérer plus d’une œuvre qui, à l'inverse, tentent de réhabiliter l’activité 
des saints (notamment leur action post mortem) contre une opinion de 
pilogopodrtec qui paraissent fortement sceptiques. Eustrate de Constanti- 
nople, à la fin du vi‘ siècle, consacre à ce sujet un traité entier?" ; le 
ps.-Athanase (Question 26) est d’avis que ce sont des anges qui empruntent 
l'apparence des saints lors de leurs apparitions’? ; la discussion laisse des 
traces jusqu'au cœur du xr* siecle?. 


La démonstration ne serait pas probante si nous ne nous tournions, pour 
terminer, vers l’hagiographie elle-même ou vers les récits à valeur 
hagiographique. Ils ne parviennent pas à dissimuler que le saint n'est pas 
vraiment maitre du terrain, qu'il est entouré de toutes sortes de concurrents 
au milieu desquels on hésite souvent à le reconnaitre, à qui on adresse 
mêmes demandes, et qui reçoivent méme prix de leurs services. Le schéma 
exemplaire qui oppose Simon le Magicien à l'apótre Pierre devant une foule 
romaine à convertir est constamment repris®, mais dans un monde désor- 
mais chrétien, et par conséquent avec toutes sortes de contaminations et 
d'équivoques dont je voudrais donner quelques exemples. 


Que les empereurs les plus chrétiens des v°-vri* siècles soient entourés 
d'astrologues, rien là d'original. Leurs successeurs en feront autant. Mais il 
est remarquable que la prédiction faite à Maurice de sa mort tragique; avant 
de devenir une «histoire utile à l’âme », soit attribuée par Théophylacte 
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Simokattés (repris par Photius) concurremment à un moine inspiré et a un 
certain Hérodianos, un savant de cour se risquant à dire l'avenir*!. Aux 
côtés d' Heraclius, l’histoire et la légende placent cet autre homme de science 
qu'est Étienne d'Alexandrie, un professeur du Quadrivium, astronome dont 
les traités théoriques aident à la détermination du comput pascal, mais aussi 
alchimiste chrétien, astrologue qui prédit à l'empereur qu'il périra « par 
l'eau », tire un «horoscope» de la puissance arabe, et justifie, pour la 
premiére fois peut-étre, le recours à la science astrologique par deux 
arguments qu'on retrouve dans plus d'un écrit postérieur : elle n'est pas 
contraire à la foi chretienne, et elle est une arme indispensable contre 
l’Islam*?. Apollónios de Tyane trouve là une postérité, et le saint un rival 
bien établi au coeur du monde chrétien. 


Mais il vaut mieux descendre dans la rue et nous mettre à la place de ceux 
qui avaient à distinguer les vrais saints et les autres. Lorsque surviennent les 
tremblements de terre de 551 à 557, les habitants d'Antioche vont consulter, 
nous dit la Vie de Saint Symeon le Jeune, alternativement les astrologues 
locaux et le saint stylite, organisant méme entre eux un débat contradic- 
toire. Et dans les mêmes circonstances, on voit apparaitre a 
Constantinople de faux possédés qui se vantent de connaitre lavenir“. Le 
phénoméne parait constant, puisque le concile in Trullo (692) dénonce, 
après toute une variété de devins faciles à étiqueter (lécanomants, 
nécromants, etc..), ces mémes laics inspirés qui sont à l'évidence des 
personnages plus flous, moins aisément définissables, itinérants comme le 
sont l’apopaiog, le kwuoôpôuos ou le moine gyrovague, attraction fami- 
lière des populations rurales ou urbaines“. Telle femme, dont parle Malalas, 
provoque un mouvement de foule à la Porte Dorée en annongant la fin du 
monde ; on ne sait d’où elle vient ni qui l'inspire*$. 


Les saints les plus populaires se distinguent mal de ces guérisseurs ou 
prophetes d'occasion, et c'est un jeu de l'hagiographie, en méme temps 
qu'elle oppose le saint au magicien ou jeteur de sorts, de faire ressortir 
l'équivoque. Les habitants d'Emese ont quelques raisons de prendre Syméon 
le Fou pour un sorcier lorsqu'il fait tourner le vin en vinaigre, ou loucher de 
petites filles trop jolies et trop joyeuses, ou encore lorsqu'il fabrique 
lui-même une amulette qui doit empêcher une devineresse d'exercer son 
art‘. Peut-être la « folie en Dieu » est-elle sociologiquement à la jonction des 
deux domaines que l'on tente de distinguer, et qui sont en fait liés l'un à 
l'autre : aux quelques grandes figures de saloi consacrés par l'hagiographie, 
il faut opposer la foule des provocateurs, simples d'esprit ou mendiants qui 
s'enchainent dans les églises (Saint-Nicétas à Constantinople), parcourent 
les rues en tirant la barbe des gens ; Balsamon ne sait reconnaitre parmi eux 
les vrais saints et désapprouve en général ce type de sainteté ; avant lui, 
Grégoire le Decapolite en est victime à Thessalonique, et Kékauménos 
conseille la prudence lorsqu'on les rencontre“. L'ascéte lui-même inspire 
quelque suspicion : un avocat d'Antioche doute que Syméon le Jeune soit 
l'intermédiaire de Dieu dans les miracles de guérison *? et tel pèlerin géorgien 
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brûle ses images en le croyant sorcier“. Dans la Passion et les Miracles de 
Modestos, archevêque de Jérusalem, on hésite entre trois explications pour 
rendre compte du pouvoir du saint sur les animaux : il est soit un saint, soit 
le disciple d'un grand médecin, soit un magicien?!. On retrouve, ici et 
ailleurs, la large gamme des Questions et Réponses, qui va de la démonolo- 
gie à la sainteté en passant par les sciences de la nature. 


Retournons enfin le probléme, et plaçons-nous du côté du demandeur 
pour constater l'identité entre beaucoup de questions posées à l'astrologue et 
de requétes adressées au saint. Les catalogues astrologiques, qui sont 
inlassablement repris depuis l'époque romaine et qui, rénovés par l'apport 
arabe, gardent validité pendant toute l'histoire byzantine??, seraient ici à 
mettre en paralléle avec une typologie des miracles. Le cas le plus clair est 
sans doute celui des objets perdus ou volés. L'astrologie donne toutes sortes 
de recettes possibles pour identifier le voleur, l'objet trouvé, la cachette oü le 
retrouver ; et prédicateurs, canonistes ou juristes nous assurent que la 
consultation à ce propos de l'astrologue ou du devin de village était restée 
pratique courante?, Or il y a là trés tôt un thème hagiographique 
concurrent : Thecle dénonce infailliblement les voleurs? ; Syméon d'Emése 
s'entend demander : « Peux-tu faire quelque chose, Fou, pour que je retrouve 
mes sous ? »9. Dans la Vie ancienne de Saint Auxence, un pauvre paysan 
vient demander à l'homme de Dieu de lui faire restituer une brebis volée 
(chap. 28) ; et récrivant le méme miracle au xI° s., Psellos perçoit si bien 
équivoque qu'il développe l'épisode: saint Auxence comprend que le 
paysan s'adresse à lui comme à un astrologue, il sourit et avant de lui 
donner satisfaction déclare : «Je ne suis ni un oracle, ni un devin pour 
t'indiquer où est la bête que tu cherches ! »°°. 


Découverte d'objets perdus ou volés, recherche d'esclaves fugitifs?", 
prescience de la date et du type de mort, et dans une certaine mesure 
connaissance et guérison des maladies me paraissent delimiter une zone 
d'action commune aux saints et à tous les personnages que, par commodité, 
je place sous le nom d'astrologues et qui sont, dans les Questions et 
Réponses, plus prosaiquement des lecteurs de signes et des faiseurs de 
prodiges. 


Projetees sur la « production hagiographique », ces dernieres font donc 
apparaitre toutes sortes de problémes qu'occulte le discours trop uniforme 
des Vies, ces réponses sans questions. Qu'est-ce qu'un saint ? Qu'est-ce 
qu'un miracle ? Parler de scepticisme serait un contre-sens, et je pense moins 
à une résistance qu'à une mise en place de notions, à la lente définition d'un 
genre. Historiquement, nous ne sommes pas renvoyés à une époque ou se 
heurteraient une culture paienne encore vivante et un christianisme mal 
assis. Tout au contraire. Une culture chrétienne s'épanouit, qui est désor- 
mais assez süre de ses dogmes fondamentaux pour s'interroger sur son 
anthropologie, qui est assez conquérante pour tenter de déborder sur tous les 
domaines du savoir, et qui s'identifie si bien à toute romanité qu'il lui faut 
répondre à la provocation d'un Islam dont aucune vraie frontiere ne la 
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sépare encore. L’hagiographie en tant que telle y tient un role important, 
mais limité et problématique. Le debat, s’il eut bien lieu, fut intérieur ; et il 
n'eut qu'un temps. Un retournement s'opére sous des formes et pour des 
raisons qu’il serait trop long d’étudier ici, mais dont on perçoit déjà les effets 
au concile de Nicée II en 787 : pour justifier le culte des images on tire 
presque autant argument des récits hagiographiques que des textes 
scripturaires et patristiques?? ; or qu'est-ce qu'un argument hagiographique, 
sinon une sorte d'image normative que, par un jeu de miroirs, une société se 
renvoie d'elle-méme à elle-même, sans plus s'interroger ? L'iconographie 
cultuelle, l'hagiographie triomphent alors en se donnant un statut qui les met 
à l'abri de tout soupçon. 


Gilbert DAGRON 


NOTES 


1. Ils apparaissent de façon significative à propos de la Querelle des images dans les Actes 
du concile de Nicée II (voir plus bas) et reviennent en grand nombre dans la polémique avec 
les Latins sur les Fins derniéres, notamment au concile de Ferrare- Florence ; autrement dit 
sur des sujets ou la tradition religieuse et l'usage prennent le pas sur la théologie proprement 
dite. 


2. CEuvre de Paul, fondateur du monastére de l'Evergétis à Constantinople au milieu du 
XI* siécle, éd. Athénes, 1957 s. ; sur ce genre de floriléges, cf. M. RICHARD, Dictionnaire 
de Spiritualité, s.v. Floriléges spirituels grecs, 475-510. 


3. Bibliographie dans H. DORRIES, Reallexikon für Antike und Christentum, 6, 342-370, 
s.v. Erotapokriseis. 


4. P.G. 6, 1249-1400 ; l’œuvre nous est connue par deux recensions assez différentes, dont 
l'une donne le nom de Théodoret. L'attribution à cet auteur est admise par M. Richard et 
tenue pour probable par H. DÓRRIES, op. cit. 


5. P.G. 28, 556-709 ; cf. H. DÓRRIES, op. cit. ; l'autorité d'Athanase est constamment 
invoquée dans les Aporiai de Glykas et dans les Actes de Ferrare-Florence. 


6. Ainsi les Questions 33 (sur la léthargie de l'àme apres la mort) et 26 (sur les anges 
apparaissant sous la forme des saints). 


7. P.G. 79, 311-824 ; sur le probléme complexe de la tradition des collections (pseudo-) 
Anastasiennes, cf. M. RICHARD, Les véritables Questions et Réponses d'Anastase le Sinaite 
dans Bulletin de l'Institut de Recherche et d'Histoire des Textes, 15, 1967-1968, p. 39-51. Sur 
la base de cette étude, une édition est actuellement préparée par le R.P. Munitiz. 


8. P.G. 102, 16-264 ; tous les domaines y sont abordés, depuis la théologie jusqu'à la 
grammaire. 


9. Ed. Eustratiades, I-II, 1906-1912. L'un des problémes qu'aborde le plus fréquemment 
Glykas, et qui est bien de son époque, est celui de l'incompatibilité entre christianisme et 
astrologie. 
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10. H.-G. BECK, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, p. 442-445. 
La distinction entre le moine Anastase auteur de l’Hodègos et un « médecin chypriote » ou 
plusieurs autres auteurs laics reste douteuse, cf. P. CANART, Nouveaux récits du moine 
Anastase, dans Actes du XII Congrès International des Etudes Byzantines, II, 1964, 


p. 263-271. 
11. Cf. M. RICHARD, Les véritables Questions et Réponses d'Anastase le sinaite, op. cit. 


12. P.G. 89, 732-733. 


13. L'épisode est à mettre en parallèle et opposition avec les recueils de Miracles, anté- 
rieurs ou contemporains (sainte Thécle, saints Come et Damien, saints Cyr et Jean, saint 


Artemios...). 


14. P.G. 89, 733-736. 


15. P.G. 89, 736-749. Il s’agit d’un véritable petit traité, présenté indépendamment dans le 
cod. 375 de la Bibliothèque municipale de Reims, sous le nom du « patriarche Anastase 
d'Antioche ». 


16. La condamnation de l’eiuapuévn, reprise par tous les Pères de l'Église (cf. D.D. 
AMAND, Fatalisme et liberté dans l'antiquité grecque, Louvain, 1945 ; O. Riedinger, Die 
Heilige Schrift im Kampf der grieschichen Kirche gegen die Astrologie, Innsbruck, 1956) 
n'est évidemment pas remise en cause. Les Aporiai de Glykas y reviennent constamment. 


17. Ainsi Côme et Damien sont de vrais médecins ; voir A.J. FESTUGIERE, Collections 
grecques de Miracles, p. 89-91; G. DAGRON, La Vie et les Miracles de sainte Thecle, 
p. 106-108. 


18. Le saint prévoit sa mort et la prépare (Vie de sainte Macrine, Vie des saints David, 
Syméon et Georges, Vie de saint Pierre d'Atroa...) ; la Mort apparait aux justes belle et 
lumineuse, aux pêcheurs horrible et effroyable (Testament d'Abraham) ; une agonie pénible 
est signe de la perdition de l’âme (Vie d’Andre Salos ; cf. J. GROSDIDIER DE MATONS, Les 
thèmes d'édification dans la vie d'André Salos, dans Travaux et Mémoires, 4, 1970, p. 
325-328) ; la mort pénible du pécheur et la sérénité du saint ou du juste sont un théme 
habituel des histoires « utiles à l’âme » (par ex. F. NAU, Revue de l'Orient Chrétien, 8, 1903, 
p. 98), qui culmine dans l’iconographie (DENYS DE PHOURNA, Manuel d'iconographie 
chrétienne, éd. Papadopoulos-K érameus, p. 212-213 : morts du moine hypocrite, du juste, du 
pécheur). 


19. P.G. 6, 1252-1253, 1397-1399. 
20. Ibid., 1321-1324. 
2]. Ibid., 1269-1272. 
22. Question 20, P.G. 89, 517-532. 


23. Vita s. Antonii, P.G. 26, 889-893 ; Ps.-Athanase, P.G. 28, 660 ; Glykas, Aporiai, 41 ; 
cf. J. GROSDIDIER DE MATONS, Psellos et le monde de l'irrationnel, dans Travaux et 
Mémoires, 6, p. 345.) 


24. Voir plus bas. 


25. Séismes : Jean Moschos, Pré spirituel, 50, P.G. 87, 2095 ; Vie de saint Syméon Stylite 
le Jeune, 78, 104, éd. Van den Ven, p. 66-68, 81-84) ; Vie de saint Syméon le Fou, éd. Ryden, 
p. 150. Orage : Vie de s. Luc d'Isola Capo Rizzuto, 6, éd. Schiro, p. 100-104. 


26. Apophtegmes, Macaire, 7 ; Milésios, 1 ; P.G. 65, 265 et 297 ; Socrate, Hist. Eccl. I, 
12; Vie de saint Spyridon par Théodore de Paphos, 7, éd. Van den Ven, p. 34-37. 


27. Ps.-Justin, P.G. 6, 1256; Anastase, P.G. 89, 521. 
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28. Ps.-Chrysostome, P.G. 64, 740-744; Georges le Moine, éd. de Boor, p. 237-239: 
Suidae Lexicon, éd. Adler, s.v. xpogntela. Thème largement repris dans les Aporiai de 


Glykas. 


29. Ainsi dans le traité mis sous le nom d’Apollônios de Tyane, édité par F. Nau dans 
Patr. Syr. I, 1907, p. 1363-1392 et par F. Boll, Corpus Codicum Astrologicorum Graeco- 
rum, VII, p. 174-181. 


30. Cf. P.P. JoaNNOU, Démonologie populaire — démonologie critique au XI* s., 
Wiesbaden, 1971 ; le De operatione daemonum de Psellos, édité par J. Bidez, Catalogue des 
manuscrits alchimiques grecs, Vl, p. 119-134 et J.F. Boissonade (1838 ; reprod. anast., 
Amsterdam, 1964) ; A. DELATTE et JOSSERAND, Contribution à l'étude de la démonologie 
byzantine, dans Mélanges Bidez, 1, p. 207-232 ; sur le traité de magie attribué à Salomon 
dans une tradition sans doute ancienne et largement diffusée, cf. A. DELATTE, Anecdota 
Atheniensia 1, p. 211-227. 


31. Personnages historiques dont la légende s'est trés tót emparée : Étienne d'Alexandrie, 
auteur supposé de neuf « Leçons » d'alchimie chrétienne (éd. Ideler, Physici et medici graeci 
minores, II, p. 199-253 ; voir plus bas), Jean le Grammairien, Léon le Philosophe, Photius 
lui-méme (sur ces derniers, cf. P. LEMERLE, Le premier humanisme byzantin, Paris, 1971, ou 
l'on trouvera aussi bibliographie et références). 


32. Scriptores originum  constantinopolitanarum, éd. Preger, Leipzig, 1901-1907. 
Ensemble de textes sur les origines et les monuments de Constantinople. 


33. Sur les opinions des auteurs byzantins concernant Apollónios de Tyane, voir 
l'excellent article de W. SPEYER, Zum Bild des Apollónios von Tyana bei Heiden und 
Christen, dans Jahrbuch für Antike und Christentum, 17, 1974, p. 47-63 ; sur la tradition 
arabe concernant Apollônios, cf. Encyclopédie de l'Islam, s.v. Balinus (M. Plessner). 


34. P.G. 89, 525. 
35. P.G. 6, 1269-1272. 
36. Ps.-Kodinos, Patria, II, 103, éd. Preger, op. cit., p. 206. 


37. Éd. Allatius, De utriusque Ecclesiae occidentalis et orientalis perpetua in dogmate de 
Purgatorio consensione, Rome, 1655, p. 380-580. 


38. P.G. 28, 613. 


39. Voir l'article en cours d'impression de Jean Gouillard dans Travaux et Mémoires, 
VIII. ' 


40. Longue dissertation sur ce sujet dans la Vie de sainte Thècle, 22, éd. Dagron, 
p. 254-260. 


41. Théophylacte Simokattés, VII, 12, éd. de Boor, p. 266; Photius, Bibliothéque, 
cod. 65. 


42. H. USENER, De Stephano Alexandrino, Bonn, 1880 ; Corpus Codicum Astrologico- 
rum Graecorum, II, p. 181-186. L'horoscope des arabes date en réalité de 775 ; il est repris 
par Constantin Porphyrogénéte et par Kédrénos. Dernier article paru sur Étienne d’Alexan- 
drie : A. LUMPE, Srephanos von Alexandrien und Herakleios, dans Class. et Mediaev. Diss., 
9, 1973, p. 150-159. | 


43. Vie de saint Syméon Stylite le Jeune, 157, éd. Van den Ven, p. 138-139. 

44. Agathias, Hist., V, 5, 2, éd. Keydell, p. 169-170. 

45. Canons 60 et 61 du Concile in Trullo (695), Ralles-Potles, Syntagma II, p. 440-443. 
46. Malalas, Chron., Bonn, p. 481. 
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47. Vie de saint Syméon le Fou, éd. Ryden, p. 157-158, 162-165. 


48. Balsamon, commentaire au canon 60 du concile in Trullo, Rallès-Potlès, Syntagma, II, 
p. 441-442 ; Vie de saint Grégoire le Décapolite, 15. éd. Dvornik, p. 59-60 ; Kékauménos 
Stratégikon, éd. Wassiliewsky-Jernstedt, p. 63. Ne parlons pas ici des moines ou clercs 
condamnés par le concile de Laodicée et le concile in Trullo parce qu'ils se livrent à la magie 
ou à l'astrologie ; eux aussi pouvaient passer dans le public pour des saints. 


49. Vie de saint Syméon Stylite le Jeune, 224, éd. Van den Ven, p. 194-195. 
50. Vie de sainte Marthe, 54, éd. Van den Ven, p. 298. 


51. Chap. 7, éd. Loparev, p. 26. On trouvera d'autres exemples dans l'article de HJ. MA- 
GOULIAS, The Lives of Byzantine Saints as sources of data for the history of magic in the Sixth 
and Seventh Century A.D., dans Byzantion, 37, 1967, p. 228-269. 


52. Comme en témoigne tout le Corpus Codicum Astrologicorum Graecorum (C.C.A .G.). 


53. Jean Chrysostome, P.G. 62, 413 ; condamnation de l'astrologue ou devin qui, consulté 
sur un vol, aura désigné comme voleur un innocent : « Nomocanon de Photius », Rallés- 
Potlés, Syntagma, I, p. 197 ; commentaire de Balsamon au canon 24 du concile d'Ancyre, 
ibid., III, p. 67; Basiliques, 60, 21, 14, pour les recettes astrologiques, voir par exemple 
C.C.A.G., I, 94-99 ; IV, p. 88-91. 


54. Miracles de sainte Thècle, 21, 22, 43, éd. Dagron, p. 346-348, 402. Voir aussi Vie 
de saint Sabas par Cyrille de Scythopolis, éd. Schwartz p. 185.. 


55. Vie de saint Syméon le Fou ; éd. Ryden, p. 161. 


56. Psellos, Vie de saint Auxence, 33, éd. Joannou in : Démonologie populaire, op. cit., 
p. 122. De ces naives consultations, nous avons un autre exemple dans la Question 62 
d'Anastase (P.G. 89, 648) : si quelqu'un met en colére un saint homme qui envoie sur sa 
maison maladie, mort ou démon, peutil aller trouver un autre saint pour lever la 
malédiction ? 


57. Par exemple, Miracles de saint Théodore, 4 et 11, Acta SS., Nov. IV, p. 63 et 69 ; à 
mettre en parallèle avec C.C.A.G., I, p. 104-106 ou autres textes du recueil. 


58. Cf. P. VAN DEN VEN, La patristique et l'hagiographie au concile de 787, dans 
Byzantion, 25-27, 1955-1957, p. 325-362. 


DISCUSSION 


M. van ESBROECK : Dans un panégyrique conservé en géorgien, Jean Xiphilin 
démarque un modéle grec sur les saints Cosme et Damien. Il justifie les développe- 
ments miraculeux en considérant que les paiens en font autant pour leur héros. En 
ce qui concerne l'origine des Erotapokriseis, dont Krasnoselcev a publié plusieurs 
anonymes, les plus anciens exemplaires sont aux noms de Basile et Grégoire. 


G. DAGRON : Sans aucun doute : le Pére Munitiz y travaille. Je crois que le 
temps fort se situe aprés Justinien, avec des racines antérieures, tel le pseudo-Justin 
qu'on identifie plus ou moins avec Théodoret de Cyr, et méme avant. C'est une 
littérature anonyme pseudépigraphe qui a fait boule de neige. Mais le temps fort se 
Situe aprés Justinien, aprés les grandes hérésies,et les grands conciles, culminant 
avec l'invasion arabe, ce qui n'est pas indifférent. 
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J.-C. Guy: Vous avez évoqué comment, a partir du vi‘ s., le philosophe 
devient le concurrent du saint moine. Comment se situe-t-on par rapport à l’identi- 
fication que l’on faisait deux siècles plus tôt entre le saint et le philosophe, le moine 
et le philosophe ? 


G. DAGRON : Effectivement, dans toute littérature on continue à identifier 
le moine et le philosophe. Mais dans un autre sens « philosophes » désigne les 
gens de savoir, et la « philosophie » recouvre une espèce d’éclatement du quadri- 
vium ancien avec des disciplines qui sont à l'honneur, par exemple: l'astro- 
logie sortant de l'astronomie, l'alchimie d'un certain type d’études. A la fin du vn° s., 
l'un des thémes les plus courants est la nécessité de restaurer une astrologie et une 
alchimie chrétiennes. Beaucoup de textes montrent que l'invasion arabe a fait croire 
aux Byzantins qu'ils avaient perdu l'initiative sur un certain plan pour avoir aban- 
donné toutes ces disciplines considérées comme paiennes. 


J.C. Guy : Aux 1v* et v* s., le vrai moine est le philosophe, mais en méme 
temps il est en conflit avec le philosophe, la philosophie désignant en fait un type de 
savoir non religieux. 


M. ROUCHE : Comment expliquer la disparition de cet esprit scientifique qui 
est réapparu pendant un certain temps ? Le genre hagiographique l'emporte 
complètement à partir du vmi° s. Y a-t-il cléricalisation de la science ? 


G. DAGRON : On ne juxtapose plus ces différents niveaux. Je prends un 
exemple : Jusqu'au Ix* s., on donne des explications contradictoires sur l'origine des 
tremblements de terre : l'une aristotélicienne, vaguement astrologique, l'autre, la 
colére de Dieu. A une autre époque, selon les circonstances (voir Psellos), on 
invoque la colère de Dieu dans une homélie, Aristote dans un traité profane, dans 
une lettre privée on parle d'astrologie, sans concevoir -un conflit entre ces trois 
plans. 


M. UYTFANGHE : Cette communication éclaire d'un jour intéressant la litte- 
rature des passions. Dans les passions latines du moins, lors d'un procès, le 
magistrat accuse le saint de pratiquer les artes magicae. 


G. DAGRON : Toujours. Ceci est peut-étre moins éclairant que la typologie des 
miracles mise en face des questions posées à l'astrologie. Nous avons la chance 
d'avoir les douze tomes d'astrologues grecs. Cela nous donne un type de questions 
dont on voit que beaucoup correspondent à des interventions de l'hagiographie. Ce 
simple travail de mise en parallèle est révélateur. 


TROISIEME PARTIE 


Miracles et typologie 
de la sainteté 


Il miracolo nella cultura del tardo impero : 


concetto e funzione 


1. I miracoli e il lavoro dello storico 


La morfologia dei miracoli, la fisiologia delle loro «tecniche », il 
problema filologico dell’autenticità e quello teologico della credibilità 
oggettiva e soggettiva hanno dominato il dibattito sulla miracolistica 
dall’antichità (pagana e cristiana) fino a studi recentissimi di storia delle 
religioni, del cristianesimo, della Chiesa. Non sono d’altra parte venute mai 
meno le indagini risolte in inventari, variamente organizzati, di mirabilia : 
dalle aretalogie e paradossografie antiche ai repertori agiografici successivi 
alla Riforma, alle statistiche per computers testè inaugurate nel settore (ove 
la validità della risposta quantitativa andrà commisurata a quella delle 
domande e dei modelli di analisi storica e strutturale che l’informatica sapra 
proporre)!. La classificazione critica di come i miracoli furono intesi nel 
passato, ancora nel 1945, poteva venire additata da L. Edelstein fra le mete 
primarie della ricerca storica : ma già pochi anni più tardi una risposta 
ampiamente esaustiva, per l’antichità classica e cristiana, veniva dall’opera 
di R. M. Grant su Miracle and Natural Law, senza peraltro discostarsi da 
una fenomenologia di contenuti sostanzialmente statici?. 


Cio che allo storico hanno insegnato le ricerche oggi più avanzate nel 
settore delle scienze umane è che il miracoloso, al di là dell’empiria 
meccanica, è il linguaggio della « fede nella speranza », « concreta utopia » 
(per usare un’espressione di Ernst Bloch)? che appunto come fenomeno reale 
€ autentico merita di venire studiato nella sua contestualità sociale e 
culturale, nella sua funzione politica e istituzionale, nelle valenze 
psico-antropologiche e filosofiche per le quali i miracoli stessi nascono o 
muoiono, trovano credito o discredito, si diffondono o si rarefanno, mutano 
di segno, di forma, di fruitori: idioma, fra i molti, di un’esperienza 
essenziale per l’uomo come quella religiosa. 


La « semantica » miracolistica, di fatto, evidenzia specificità diacroniche e 
Sincroniche : slittamenti più o meno accelerati-sono percepibili, nella durata, 
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anche all’interno di spazi culturali omogenei ; e la plurivocita dei significati 
si esalta nel confronto tra aree culturali differenziate. Concentrero qui la 
mia analisi in particolare sui secoli III- VI, nell'Oriente greco e nell'Occi- 
dente latino. 


2. Gratuità e finalizzazione 


Al miracolo é riservata una sezione dei memorabilia di Valerio 
Massimo* : é un approccio utilissimo alla concettualizzazione banalizzata 
del miracolo pagano nella prima età imperiale. Vediamo cosi come mira- 
cula venissero definiti tutti quegli accadimenti straordinari atti a suscitare 
meraviglia (giusta l'etimologia stessa del nome, speculare al greco 0avua), 
dei quali sfuggiva all'uomo l'origine, il come, il perché : « multa etiam 
interdiu et vigilantibus acciderunt perinde ac tenebrarum somnique nube 
involuta. quae, quia unde manaverint aut qua ratione constiterint dinoscere 
arduum est, merite miracula vocentur? ». 


Poteva trattarsi di semplici /udibria naturae (qui la casistica di Valerio 
spigola nella paradossografia greca, ricordando per esempio la figlia di 
Mitridate dotata d'una doppia dentatura, i filosofi epicurei Polistrato e 
Ippoclide che ebbero una vita del tutto parallela dalla nascita alla morte, un 
tale di Lilibeo che grazie a una vista straordinaria scorgeva le navi uscire 
dal porto di Cartagine, e cosi via). Poteva però essere la divina fortuna 
a intervenire nelle cose umane con epifanie o con profezie oracolari 
riguardanti sia gli individui sia le comunità (prevalgono qui gli exempla 
attinti a fonti romane). Si trattava, in ogni caso, di « stranezze » prevalen- 
temente spontanee, il cui denominatore comune era costituito proprio 
dall’incerto principio donde promanavano : forse deroghe capricciose 
operate dalla natura medesima — spesso eludente ogni razionalizzazione’ — 
rispetto ai suoi ritmi consueti ; ovvero rotture di ordine sopra-naturalef. 
Appare comunque preservato come qualificante — nel contesto di questo 
discorso sul sacro sbriciolato in curiositates — il momento primitivo dello 
stupore di fronte al meraviglioso, non catturato da manipolazioni intel- 
lettuali, filosofiche, spiritualistiche, teologiche o meramente politico- 
utilitaristiche, intese a vincolarne pedagogicamente l’essenza a precisi 
« messaggi » e significati di carattere religioso (come nel caso degli auspicia, 
omina, monstra, portenta, prodigia, somnia, signa, cui lo stesso Valerio 
Massimo dedica trattazioni contigue, oggetto di complesse ermeneutiche 
« professionali » per tutta l'antichità)’. 


Prendere le mosse da Valerio Massimo ha un senso proprio perché 
introduce a una prima, basilare distinzione : quella fra gratuità e fina- 
lizzazione, indispensabile per valutare correttamente la miracolistica 
pagana, giudaica e cristiana anche nelle età successive. Quando, per 
esempio, nel v secolo, lo Pseudo-Basilio di Seleucia si sofferma a riflettere 
sul miracolo nel suo Biocg di S. Tecla, pur rimanendo saldamente ancorato 
alla concezione cristiana del Benonueinv (manifestazione provvidenziale 
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della potenza di dio), egli si scontra, ancora una volta, con l’aspetto 
imperscrutabile, immotivato, che il fenomeno miracoloso presenta talvolta 
agli occhi dello stesso credente ; e ne propone una spiegazione « lucida » 
(« suole infatti dio non con tutte le risorse della sua potenza scagliarsi 
contro coloro che commettono cose nefande, bensi debellare i prepotenti 
con zanzare, mosche, locuste!® e altre cose del genere quasi per 
gioco», ov ornovônc £pyov rorobpevog)!. Sono questi, ormai, soltanto 
i frammenti di una concezione magica d'alta antichità, in cui il miracoloso 
fruva di un suo valore per cosi dire oggettivo, autonomo, che 
l'antropologia e la letteratura etnologica ci hanno insegnato a rico- 
noscere attraverso le credenze di popoli primitivi più recenti!?. 


Ma nel capitolo di Valerio Massimo affiora anche l'altro aspetto alterna- 
tivo — sempre piü centrale — della storia dei miracoli : quello della loro 
finalizzazione. Come s'é già accennato, quasi tutte le esemplificazioni di 
mirabilia a carattere personale e privato — in Valerio — risultano attinte al 
mondo greco (o siceliota, il che fa lo stesso) : riflesso mediato, dunque, d'un 
tipo di interesse aretalogico che incontriamo anche nella letteratura 
paradossografica ellenistica, nelle collezioni epigrafiche e letterarie degli 
iduata di Asclepio, nelle aretalogie di Serapide, nelle raccolte bizantine di 
miracoli operati da santi guaritori e benefattori, siano essi Cosma e 
Damiano, Ciro e Giovanni, Artemio e Terapone, Teodoro, Mena, Tecla o 
Demetrio!?. I miracoli pertinenti invece al mondo occidentale si rivelano in 
costante rapporto con le vicende politiche del popolo romano, evidentemente 
derivando da fonti storiografiche. E ció sembra significare precipuamente 
una cosa: a Roma le memorie di mirabilia si fissarono soprattutto per 
tramite dei ceti che controllavano cultura e religio'*, ovviamente secondo 
l’ottica che a costoro più interessava, l'ottica politica (non a caso preval- 
gono in tutta la tradizione storiografica romana non tanto i miracula veri e 
propri, quanto gli omina — imperii, victoriae, o d’imminenti sventure 
pubbliche —)!5. Specialmente caratteristico appare il caso delle sanationes 
nell’Asclepieo dell’Isola Tiberina, proprio in quanto documenti d’un diretto 
trapianto in suolo romano di usanze greche quali la iatromantica e l’incuba- 
fio, praticate nei santuari degli eroi guaritori. Ebbene : vediamo come, a 
Roma, perfino le guarigioni individuali, di gente « di sorte ignota » (per 
esprimerci con Valerio Massimo)!’, potessero venire reinterpretate 
politicamente negli stessi ambienti templari. Accade cosi che un'iscri- 
zione, al tempo d’Antonino Pio o Caracalla, registri la guarigione di un 
cieco celebrandola quale espressione dinamica di forze divine favorevoli al 
regno del buon imperatore « Antonino », (0a1 dpetai che proprio in tal 
senso si pretendono salutate dal ó7uoc ztapeatax kal ovy yarpóuevoç™ : 
curioso esempio di documento già passato al filtro di una interpretazione 
politicamente finalizzata. 


Tutta la tradizione sulla miracolistica ci si presenta, invero, mediata 
attraverso diaframmi molteplici : l’interpretazione primaria dei testimoni o 
dei protagonisti del miracolo nella doctimentazione diretta ; quella 
— variamente propagandistica — della tradizione orale successiva ; quella 
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dei racconti (storici, letterari, edificanti) in cui tali memorie finiscono per lo 
più col confluire, a loro volta condizionate dai diversi orientamenti della 
riflessione filosofico-teologica sulla natura e sul significato del miracolo. Si 
tratta di filtri culturali a livelli assai diversificati, che hanno dato vita a filoni 
spesso fra loro intrecciati. Riconoscere le loro alchimie nella cultura del 
tardo impero, il loro rinnovarsi attraverso l’innesto con altre tradizioni 
(nuove o, quanto meno, rimaste a lungo sommerse), presuppone alcune 
precisazioni e flashes retrospettivi. 


Distinguiamo innanzittutto le narrazioni di miracoli dalle riflessioni sul 
miracolo, specchi di due atteggiamenti assai distanti : chi crede nel 
miracolo, chi cerca il miracolo, tende a raccontarlo, non a definirlo. Né 
Teodoreto nella Historia Philothea, né Gregorio Magno nei Dialogi si 
preoccuparono minimamente di fornire al loro pubblico una concettua- 
lizzazione di 0avuatovppiai e virtutes!? : lo fecero invece Agostino, prima 
di lui Porfirio, e prima ancora la Saggezza di Salomone ; lo fece la varia 
letteratura di Quaestiones et responsiones fra v e vu secolo, nell'intento 
cosciente di ridimensionare il ruolo della santità taumaturgica!®. Doman- 
darsi che cosa sia il miracolo, che cosa ne costituisca l'autentica essenza già 
rappresenta infatti il momento piu distaccato, critico, della gerarchizzazione 
in ordine ad altri valori considerati primari, della svalutazione, in ultima 
analisi, del miracolo in quanto tale. 


3. Il miracolo al servizio dell'istituzione : 
a) Miracoli e prassi politica 


La forma piü immediata di finalizzazione del meraviglioso é, senza 
dubbio, quella che si esprime nella sua gestione diretta e intenzionale nella 
prassi politica (intesa in senso lato). I rapporti con la pubblicistica appaiono 
inequivocabili, anzi insopprimibili ; e non a caso l'esemplificazione di cui 
disponiamo -— sotto la varietà fenomenologica contingente — sembra 
convergere verso un esito comune, pressoché costante : il rafforzamento 
dell'istituzione. E’ questa anche la ragione per cui la storiografia sia civile 
sia ecclesiastica ne ha serbato il ricordo. 


La casistica appare molteplice. Si pensi per esempio ai miracoli — piü o 
meno genuini — destinati a predisporre le apoteosi imperiali (veri e propri 
«processi di canonizzazione » da parte del senato, i cui aspetti sacrali 
divennero ben presto secondari rispetto alle motivazioni politiche, ma che 
sino al IV secolo avanzato continuarono a richiedere la constatazione 
stereotipa dell'automanifestarsi dell'imperatore defunto come :divus)?. 
Vanno riguardati allo stesso modo i miracoli che Adriano, già moribondo 
per anasarca, avrebbe compiuto con il suo tocco guaritore, secondo una 
notizia attinta a Mario Massimo dalla Historia Augusta e, almeno in un 
caso, collegata a un preciso intervento templare?!. Rientrano nella categoria 
anche i reiterati tentativi del Serapeo d' Alessandria per catturare col divino i 
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vertici della politica imperiale, influenzandoli in ordine a interessi locali 
(soprattutto antigiudaici), grazie a ben congegnate regie miracolistiche, che 
giocavano sul peso propagandistico dei carismi da esse conferiti o negati 
(tali le guarigioni taumaturgiche operate da Vespasiano in Egitto; il 
prodigio serapista inscenato da un’ambasceria alessandrina in Roma 
davanti al consilium di Traiano ; il celebre « miracolo della pioggia » gestito 
dallo iepoppaupatets di Iside Arnouphis al tempo di Marco Aurelio)*?. 
Un «miracolo » questa volta fallito, ma d’indubbia strumentalizzazione 

litica, fu anche quello che, nell’intendimento dei filosofi-teurghi al séguito 
di Giuliano nella sventurata spedizione persica, avrebbe dovuto convertire 
nell’apoteosi di un dio evergete la fine prematura dell’imperatore, tacitando i 
prevedibili contraccolpi politico-religiosi che la sua morte non avrebbe 
mancato di suscitare nell’opinione pubblica, dopo tanta insistita propaganda 
circa l'appoggio divino garantitogli dalla sua pietas pagana. L’entourage 
ellenico di Giuliano tentò allora infatti — come attesta Gregorio di 
Nazianzo a ridosso degli eventi (363/364 d.C.) — di aiutare Giuliano, già 
ferito a morte, nel fanatico proposito di gettarsi nel Tigri per sottrarsi alla 
vista degli uomini e simulare un’ascensione al cielo, sulle orme di 
Empedocle?. Circostanza vieppiù meritevole d'attenzione, nel complesso 
intreccio delle sue motivazioni, se si riflette come proprio Giuliano e i suoi 
amici neoplatonici irridessero alle apoteosi imperiali, repugnassero all’idea 
anche cristiana di resurrezione carnale considerando il corpo «tomba 
dell’uomo », e si domandassero — sulle tracce di Porfirio — se fosse poi così 
importante operare miracoli^^ (anche se poi, di fatto, un alone di genuina 
numinosità ebbe a circondare Giuliano sia in vita sia in morte, facendone 
nel mondo greco un venerato wonder-worker, però in quanto « santo » del 
paganesimo, non in quanto Augusto regnante)? : uno pseudo-miracolo, 
dunque, escogitato — vanamente — nel tentativo di funzionalizzare gli 
autentici carismi personali di Giuliano a una determinata politica religiosa 
in apologia del paganesimo. 


Nel quadro della politica ecclesiastica cristiana, si può invece 
richiamare quel capolavoro di psicologia politica che fu, nel 386, il 
rinvenimento delle reliquie dei martiri dioclezianei Gervasio e Protasio da 
parte di Ambrogio, al tempo della lotta anti-ariana delle basiliche e del duro 
braccio di ferro con la corte milanese ; invenzione «ispirata » e tosto 
accompagnata da guarignoni miracolose, che venne solennizzata dal 
vescovo con regia sapiente: «in quantum crescebat fides ecclesiae 
catholicae, in tantum Arrianorum perfidia minuebatur», conclude il 
biografo Paolino (forse non ignaro che già al tempo di Costanzo II, nelle 
città dell'Oriente, uomini santi come Antonio e Giuliano Saba erano 
intervenuti nella lotta anti-ariana con la forza trascinante dei loro 
1a páóot£ay*. Meno d'un decennio dopo il trionfo della Chiesa ambrosiana 
sugli ariani, in una congiuntura politicamente non meno delicata — cioé 
quando l'usurpatore Eugenio, appoggiato dalla nobilitas pagana di Roma, si 
Preparava allo scontro con Teodosio e minacciava alla Chiesa di Milano 
sanzioni spietate dopo la vittoria (393 d.C.)?' — un'altra revelatio di reliquie?’ 
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ebbe luogo a Bologna tramite il vescovo locale, ma sempre sotto l’egida del 
metropolita Ambrogio, che si preoccupo di portarle anche in altre citta 
dell’Italia centrale (Firenze), con un giro propagandistico di mobilitazione 
psicologica che fiancheggio la spedizione liberatoria di Teodosio, allora in 
arrivo dall’Illirico : fu la inventio dei corpi di Vitale e Agricola martiri nel 
304, accompagnata da esorcismi spontanei di demoni?. Pure in questa 
occasione, dunque, i miracoli funzionarono come argomenti apologetici di 
rincalzo nella battaglia tra Chiesa e forze politiche pagane (sostenute forse 
anche da minoranze giudaiche simpatizzanti): sempre peraltro — come si 
legge in uno scritto di discussa paternità ambrosiana — quali esclusivi 
« officia Ecclesiae ad confusionem gentilium et Dei honorificentiam protes- 
tandam?? ». Benché i miracoli di Cristo e degli apostoli venissero variamente 
strumentalizzati nella polemica antiereticale (anti-marcionita, anti-ariana : 
per esempio da Ireneo, da Cromazio d'Aquileia, da Ilario di Poitiers)?!, 
soltanto due secoli dopo Ambrogio, in Occidente, Gregorio di Tours sarebbe 
tornato a giocare il conflitto fra ariani e ortodossi sulle miracolose reliquie 
dei santi (a convalida di quale fosse la retta fede che un re visigoto non 
poteva che abbracciare), e papa Gregorio avrebbe raccontato i miracoli che 
magnificarono il passaggio al culto cattolico della chiesa ariana di S. Agata 
alla Suburra, in Roma. Beda invece, nella sua Storia Ecclesiastica, avrebbe 
preso a registrare miracoli a profusione soltanto dopo avere narrato la 
conversione pressoché totale del popolo inglese al cattolicesimo, una volta 
esaurite dunque le più drammatiche tensioni con eretici e pagani: una 
concezione ben piü « evangelica » del miracoloso come frutto di fede, non 
già suo presupposto??. 


b) Miracoli e storiografia 


Soppesare la tradizione storiografica occidentale sui miracoli significa 
quindi seguire le vicende alterne di un pensiero politico applicato dinami- 
camente alla realtà storica. Il miracoloso emerge costantemente come 
linguaggio politico, si tratti di storiografia pagana (Livio, 
Svetonio, Cassio Dione, Ammiano Marcellino, gli Scriptores Historiae 
Augustae, Zosimo, le narrazioni visualizzate sulle colonne coclidi di 
Traiano e di Marco, ecc.), oppure cristiana (Orosio, Socrate, Sozomeno, 
Teodoreto, Evagrio, Gregorio Turonense e cosi via). Gli interventi nella 
storia, non sempre coerenti, della Fortuna, della Providentia e del Fatum si 
fanno, a un certo punto, cristiani, in un intreccio non dissimile (e, talvolta, 
parimenti incoerente) di mpdvoia e di Kaipot, i « momenti critici » di cui 
parla ad esempio Socrate, ricuperando per tale via il concetto tardo-pagano 
di tú yn**. 

Ma è a partire dal Iv secolo, con l’opera pionieristica di Eusebio di 
Cesarea, che la storiografia cristiana si articola in saldi schemi provvi- 
denzialistici, ben presto intenzionalmente ripresi dalla stessa storiografia 
pagana, che si limita a mutarne il segno : basti pensare a Eunapio, € 
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soprattutto al radicale provvidenzialismo negativo che percorre la ‘Iotopia 
véa di Zosimo, «storia inusitata » — appunto - dell'involuzione telegui- 
data di un impero dimentico della religione avita**. 


Il provvidenzialismo, di per sé, non ha bisogno di miracoli ; ma, di fatto, 
ne fa spesso uso, pur rendendoli accessori a un discorso che li travalica. E in 
verità su questo piano, le storie cristiane del 1iv-v secolo (quindi, 
mediatamente, le stesse storie pagane più tardive) appaiono dirette eredi 
della tradizione veterotestamentaria. Ed è ad essa che occorre rifarsi per 
meglio comprenderle. 


L’Antico Testamento — specchio di una riflessione teologica già elabo- 
rata, coagulatasi soprattutto al momento di formazione dello stato giudaico 
— sembra quasi del tutto ignorare la meraviglia del magico disgiunta dalla 
fede. Idea centrale è che la natura sia oggetto del governo provvidenziale di 
Iahvè. Concependo dio come signore della natura e della storia, l’ Antico 
Testamento non poteva per conseguenza che ignorare teorie sul tipo di 
quelle greche, che prospettassero l’esistenza di un universo (natura) struttu- 
rato secondo leggi autonome, che il divino di quando in quando sconvolgeva 
con interventi esplosivi: per la Saggezza di Salomone (testo 
deuterocanonico del 1 secolo a.C., l’unico che presenti una certa teoria del 
miracolo) i prodigi non sono quindi demolizione, bensi ricostruzione 
dell'armonia dell'universo?', « opere grandi e terribili della potenza » di 
dio? : cioè, in primo luogo, la sua attività creatrice, preservatrice e 
redentrice, rispetto alla quale la fenomenologia miracolosa che talvolta vi si 
accompagna appare secondaria. Il miracolo pertanto — ed è questo un punto 
essenziale per comprenderne la funzione anche nella tarda storiografia 
cristiana — non si inserisce mai isolatamente nella storia, bensi 
come elemento di un disegno più vasto. Ciò che conta è il senso 
teologico del prodigio, elemento fra gli altri nella storia della salute, la 
cui straordinarietà deriva non tanto dalla sua « anormalità » — che ignora 
una frattura fra naturale e soprannaturale — quanto dal suo valore di 
«segno » tangibile della presenza di dio nella vicenda storica di Israele, 
espressione al tempo stesso anche della sua trascendenza in rapporto al 
mondo ribelle??. E° perciò la fede a stare a monte degli eventi straordinari 
(non viceversa), rendendoli « miracolosi » in quanto riconosciuti come 
parola del Signore : e infatti, nell'Antico Testamento, la terminologia dei 
miracoli — viaggio sempre istruttivo nell'archeologia semantica*? — insiste 
Soprattutto sul prodigio come «segno» (‘= onpeiov, signum)". 
Corollario di una concezione siffatta del miracolo, come elemento finaliz- 
zato della storia fra i tanti, non poteva essere che una relativa scarsità delle 
manifestazioni miracolose extra-ordinarie, gestite da dio per lo piu diretta- 
mente, oppure tramite personaggi carismatici di spicco, quali Mosé o 
Samuele. 


Se, ora, torniamo alla storiografia cristiana tarda, ci rendiamo conto che 
la miracolistica in essa presente — morfologicamente variegatissima e 
quantitativamente diseguale in rapporto, al variare delle coordinate 
tempo/spazio, nonché alla personalità degli autori — appare sorprendente- 
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mente unitaria proprio dal punto di vista funzionale. 


Nelle Storie Ecclesiastiche i miracoli, pochi o tanti che siano, riguardino 
essi imperatori ovvero uomini santi in campagne sperdute, non dimostrano 
quasi mai una presenza casuale, a sé stante, ma appaiono finalizzati a una 
storia della salute identificata con quella della Chiesa nell'impero cristiano. 
Tutti si possono in ultima istanza ricondurre a un unico scopo: il 
rafforzamento dell'istituzione ecclesiastica e politica o, meglio ancora, 
l’irrobustimento della prima attraverso la seconda (non è per esempio 
casuale che Socrate centri ognuno dei suoi sette libri di storia della Chiesa 
attorno alla figura di un imperatore, sentito come protagonista carismatico 
di storia ecclesiastica). Ancora una volta il miracolo si fa dunque idioma 
politico, di una teologia che ora crede fermamente nelle fortune provviden- 
ziali dell'impero fatto cristiano, universale per vocazione quanto la Chiesa*?. 


Era una posizione rischiosa ; e, invero, si scrissero Storie Ecclesiastiche 
soltanto per tre secoli, dove e fino a quando tale idea trovò condizioni 
bastevoli per sostenersi ; il brusco tramonto della storiografia ecclesiastica 
dopo Evagrio coincide con il venire meno definitivo dell'unità mediterranea 
dell'impero e con il circoscriversi del mondo bizantino post-giustinianeo 
entro piu realistici orizzonti regionali‘. 


Nella Storia Ecclesiastica di Eusebio di Cesarea la presenza di tepatefai 
e davuata appare, nell'insieme, assai scarsa. Quasi tutti i miracoli — secon- 
do la tradizione cristiana sinallora predominante a livello colto — appaiono 
riferiti a Cristo o agli apostoli, ben più raramente a qualche vescovo 
dell'Oriente greco ; né mai risultano introdotti per raffozare la $6vaypuig 
carismatica dell'imperatore, fatta salva la splendidissima comparsa nel cielo 
del « trofeo salutare della passione » alla vigilia della vittoria di Costantino 
su Massenzio al Ponte Milvio (automanifestazione spontanea di dio che, del 
resto, fa di Costantino un testimone, non un protagonista del miracolo)“. 
Nel momento trionfalistico della pace religiosa da poco inaugurata — già in 
se stessa miracolo, preannunciato e voluto da dio — i prodigi episodici come 
strumento di apologia politico-religiosa apparivano evidentemente superflui, 
estranei alla storia della Chiesa e dei suoi successi provvidenziali. 


Ma nuovi problemi cominciarono tosto a profilarsi per la Chiesa in asse 
con la stato, che i successori di Eusebio furono chiamati a collocare nel 
disegno storico della salvezza : lotte ereticali dentro la Chiesa, tensioni 
sociali ed economiche dentro l'impero cristiano, nel contempo all'esterno 
minacciato da pressioni barbariche ora filtranti ora violente. Rufino, 
Socrate, Sozomeno, Teodoreto, Filippo Sidete, la Historia Tripertita, 
Evagrio sul versante più o meno ortodosso“*, Filostorgio e Giovanni da Ege 
su quello ereticale (eunomiano, nestoriano) scrivono « loro » storie provvi- 
denziali*®. E parlano di miracoli. 


La storiografia ecclesiastica latina vi attinge con sobrietà e cautela : é un 
canone al quale si sottopongono tanto Rufino (pur cosi familiare, per 
esperienza diretta e per gusto personale, con il mondo formicolante di 
mirabilia dei monaci d’Oriente)*” quanto, circa un secolo e mezzo più tardi, 
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ja Historia Tripertita, i cui excerpta di fonti ecclesiastiche bizantine 
riflettono scelte e omissioni quanto mai significative**. Il medesimo discorso 
potrebbe farsi per la Historia adversus paganos di Orosio, d'impossibile 
classificazione ma certo da riguardarsi a latere delle Storie Ecclesiastiche in 
senso stretto. 


La storiografia ecclesiastica bizantina del v secolo (Socrate, Sozomeno, 
Teodoreto) brulica invece di miracoli: epifanie celesti, profezie, visioni, 
manifestazioni di simpatia cosmica, che coinvolgono sia imperatori 
— ispirati come «pneumatici » (Arcadio, Teodosio m, Pulcheria) — sia 
0cógi A01 taumaturghi, sia interi popoli adiacenti ai confini dell'impero, che 
la provvidenza conduce alla fede mediante prodigi clamorosi, regolarmente 
seguiti da intese diplomatiche con i Pwyaio.. Ma anche tutta questa 
fenomenologia miracolistica appare agglutinata al racconto storico con una 
funzione univoca : quella di dimostrare il supporto della provvidenza al 
regno degli imperatori pii, sino a falsare, all'occorrenza, anche il dato 
cronologico (come ad esempio a proposito della conversione degli Etiopi, 
realizzatasi grazie ai 0avuata di Frumenzio, che tutte le Storie Eccle- 
siastiche cattoliche sulla scia di Rufino collocano al tempo di Costantino, 
anziché sotto il regno dell’ariano Costanzo n)*. L’esuberante manifestarsi di 
miracoli ad opera del beato Antonio, pertanto, è visto da Socrate come 
autenticazione della provvidenzialità del regno di Costantino, trasfigurando 
il parallelismo cronologico in nesso funzionale (secondo una consuetudine 
già inaugurata da Melitone di Sardi e poi da Eusebio per il binomio 
Augusto-Christo) : torottwv dpa0wv evpopia Katà tavtov UO toU; 
xpóvov; Kwvotavtivov tov faorAéwg épéveto®. Secondo Rufino 
addirittura, i doni taumaturgici di Giovanni di Asiut — il celebre asceta della 
Tebaide venerato da Teodosio e dalla sua famiglia?! — gli sarebbero stati 
concessi da dio in vista delle profezie incoraggianti che egli avrebbe 
dovuto in seguito impartire a Teodosio, prima delle campagne contro gli 
usurpatori Massimo ed Eugenio (386 e 394 d.C). 


Allo spirare del vi secolo Evagrio di Antiochia racconta ancora miracoli, 
però con moderazione ; e questi Benonuetini [sic] si riconducono a quatro 
categorie : 1) miracoli di vescovi o per vescovi ; 2) miracoli dichiarata- 
mente politici (omina imperii : celebri — perché clamorosamente smentiti 
dalla storia pochi anni dopo — quelli sul regno fortunato di Maurizio) ; 
3) miracoli di santi uomini, sempre però in connessione o con la politica 
imperiale o con pubbliche calamità (terremoti, ecc.) ; 4) miracoli di reliquie, 
in un'ottica che li funzionalizza alla glorie della Chiesa antiochena*’. 
Qualcosa, nella storiografia ecclesiastica del vi secolo, è dunque mutato (di 
pari passo all’agiografia, come si vedrà poco oltre, proponendone una 
possibile motivazione) : appare abbandonata l’intrusione debordante delle 
aretalogie degli uomini santi, che nel v secolo aveva frammentato in 
molteplici episodi locali i carismi dei regnanti amati da dio. Ora tutto torna 
invece a gravitare verso i gangli centrali della gerarchia religiosa e politica, 
come già nella prima storiografia ecclesiastica greca (quella di Eusebio) e 
come nella storiografia ecclesiastica latina, rimasta senza interruzione fedele 
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a una Chiesa anche politicamente forte. Se guardiamo alla storiografia 
profana, il quadro permane sulle medesime tonalita : Teofilatto Simocatta 
— un contemporaneo di Evagrio e come lui avvocato — sembra non 
solamente utilizzare le stesse fonti, ma farlo anche con lo stesso spirito, 
intrecciando a sua volta nella narrazione storica miracoli « episcopali », o 
« politici », o di defunti e reliquie, o di tutti questi generi tra loro commisti?*, 


Quando Evagrio (fra il 595 e il 601) scrive la sua Storia Ecclesiastica, 
l'Occidente ha già abbandonato il genere da quasi un cinquantennio : 
nessuno piu si illude — come ancora Rufino sotto l'incombere del pestifer 
morbus alariciano**, o come Cassiodore-Epifanio dopo la riconquista 
giustinianea — che « medicina » alle difficoltà del presente, per l'intellettua- 
lità cristiana, possa essere una storia della Chiesa istituzionalizzata, potente 
e aggressiva in lotte cristologiche e in imprese missionarie destinate a dare 
lustro a un impero universale, corroborate dagli splendidi signa del consenso 
celeste. Il compito — sempre piü scomodo — di continuare ad applicare 
schemi provvidenzialistici alla narrazione storica di vicende ecclesiastiche e 
profane costantemente intrecciate viene ora lasciato alla storiografia civile, 
che é ormai storia di popoli (per quanto ancora spesso riallacciata, nelle 
sezioni iniziali, alle antiche dimensioni universali): sono Isidoro, Beda, 
Gregorio di Tours, piu tardi Paolo Diacono a raccogliere l'eredità, per tanti 
aspetti, della storiografia ecclesiastica in Occidente. Nella medesima 
direzione si muove, in parallelo, la cronachistica latina post-eusebiana, nella 
quale il progressivo passaggio da una prospettiva universale (vagheggiata) a 
una dimensione provinciale (realizzata) si accompagna a un sempre presente 
— per quanto piü saltuario — disegno provvidenzialistico : esso risulta 
percepibile negli accostamenti stessi delle scarne registrazioni cronologiche 
di gesta umani, fatti naturali, eventi soprannaturali, in apparenza aliene da 
interpretazioni storiche piu impegnative (cosi in Prospero, Cassiodoro, 
Gildas, Beda, Mario di Avenches, Isidoro, Marcellino Comes, Vittore di 
Tunnuna, Idazio)*. 


Di particolare interesse, sotto il profilo miracolistico, appare l'opera di 
Gregorio di Tours, cronologicamente parallela a quella di Evagrio : vale a 
dire la Historia Francorum — intessuta di miracula, prodigia, signa?! — e la 
monumentale collezione in otto libri delle virtutes dei martiri, santi e 
confessori??. Una precisa analisi, in dimensione politico-ecclesiastica e 
psico-antropologica, è stata condotta da Sofia Boesch Gajano sull’opera 
gregoriana alcuni anni or sono ; essa ha mostrato come il miracoloso — un 
miracoloso che per il vescovo di Tours promana soprattutto dalle reliquie — 
compenetri la narrazione con un ruolo non esornativo, bensi storiografi- 
camente fondante. Nella loro stessa episodicità (disorganica a qualsiasi 
interesse biografico-edificante) le virtutes appaiono infatti presenti in ordine 
a interessi attuali ben centrati sulla Gallia del vi secolo : legittimazione di 
primato per le singole chiese, garanzia di prestigio religioso e socioecono- 
mico per i vescovi (i pochi miracoli di santi viventi sono quasi tutti di 
vescovi), verifica di vitalità per la Chiesa (gallica), che sola resiste — con 
l’aiuto della provvidenza — alle strages gentium e ai fallimenti politici di 
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sovrani merovingi, ormai incapaci di coniugare fede robusta e forza politica 
dirompente (come un tempo Clodoveo). Il miracolo pertanto, a confronto 
con una realta politica non piu assimilabile a un discorso provvidenziale, si 
va isolando dalla storia civile : il suo rapporto con essa appare spesso di 
mera contiguita accidentale, come sottolinea anche la trascuratezza di 
Gregorio nel riferire piu precise circostanze storiche (tace persino il nome 
dell’imperatore la cui figlia indemoniata viene guarita da S.Illidio)??. Il 
miracolo si é fatto ormai ossatura portante della sola storia della Chiesa 
(che è soprattutto storia di chiese); Gontrano diventa addirittura 
taumaturgo allorché a Marsiglia scoppia la peste, perché riguardato acsi 
bonus sacerdos, sebbene giudicato un sovrano politicamente incapace™. E 
piu la narrazione storica si avvicina al presente, piu si accresce in essa il 
numero delle virtutes che sono, in realtà, prodigia e signa determinati 
forsitan iussione divina, in coincidenza con massacri, lotte intestine, delitti 
di governanti (cadono le lampade nei sepolcri regali, i pani spezzati gron- 
dano sangue, le-mura cittadine crollano, strani frutti maturano sugli alberi, 
imperversano terremoti, siccità, inondazioni, locuste, epidemie, eclissi)!. 
Non si tratta tanto di punizioni o di ammonimenti di dio, quanto di 
manifestazioni del suo distacco da un mondo dominato da forze malvage, 
ove gli uomini vengono abbandonati all’angosciosa coscienza della propria 
debolezza. Ecco : molti elementi richiamano le Storie Ecclesiastiche, per 
esempio le aretalogie scisse dalle biografie, in quanto significative con la 
loro sola, concatenata presenza ; ovvero l’abbondanza dei segni di simpatia 
cosmica, paralleli ad accadimenti catastrofici. Ma la visione profondamente 
pessimistica di Gregorio si accosta soprattutto a quel rovesciamento della 
storiografia ecclesiastica bizantina che era stata la Totopfa véa di Zosimo, 
quasi cento anni prima. Anche per l’exadvocatus fisci bizantino infatti, 
campione di una fede che aveva spezzato ogni legame di solidarietà con lo 
stato, prodigi, oracoli, profezie si erano presentati — al di fuori di una 
dimensione propriamente pedagogica — quali manifestazioni di una 
apdvolta@ corruciata e non sempre comprensibile, che andava accettata in 
contrappunto alla inarrestabile decadenza dei tempi (cui essa sottraeva 
soltanto, con sporadici interventi soprannaturali, qualche cittadella 
dell’antica religione, per esempio Atene)". 


Gregorio di Tours, in sostanza, rappresenta l'esito ultimo di schemi 
religiosi e culturali del passato, che si rivelavano ormai insufficienti rispetto 
a una realtà dilacerata : i miracoli, in Gregorio, si limitavano ancora una 
volta ad essere il supporto alla fede nella Chiesa come istituzione, non nella 
Chiesa come popolo di dio. 


E' proprio questa, invece, la fede che sorregge le preoccupazioni teorico- 
pastorali del suo contemporaneo Gregorio Magno, nel tipo tutto nuovo di 
historia christiana® che egli propone nel Del miraculis patrum italicorum. 
Testimone disincantato e realista dell'abbandono in cui versava un’Italia 
spaccata fra la volontà di conquista longobarda e il gretto colonialismo 
bizantino, il pontefice intesse nei Dialogi una storia di dio che si rivela a 
tutti i credenti, senza distinzione di ceto 6 di cultura‘. 
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I Dialogi rappresentano un'umile ricerca di appoggio, da parte di una 
Chiesa martoriata e indebolita, nelle forze vive e spontanee della religiosità 
locale, anche illitterata, scienter nescia, estranea alle tradizioni della cultura 
romana, cittadina : rinnovata fiducia nello Spirito che può intervenire 
taumaturgicamente come, quando e dove vuole, non soltanto attraverso i 
fossili — pur gloriosi — di un'età apostolica tramontata da secoli, o attra- 
verso un ruolo episcopale privilegiato nella pubblica «recitazione » dei 
miracoli. La stessa dimensione demonologica — presente in Gregorio Magno 
e quasi assente invece in Gregorio di Tours®’ — sta a confermare, a mio 
avviso, questo ottimismo di fondo nei confronti dell'uomo, nel quale la 
presenza del male (peccato, eresia, miscredenza) e sentita come forza 
estranea e perciò esorcizzabile, come in Teodoretoff : per Gregorio, 
dunque, anche gli estranei alla retta fede possono fare miracoli. Gregorio di 
Tours guardó sempre con estremo sospetto alle virtutes che non fossero 
egressae de tumulo, ai miracoli dei vivi : la sua sfiducia nell'uomo gli faceva 
sospettare ovunque la presenza d'interferenze mondane utilitaristiche, che 
soltanto la morte era in grado di dissipare ; il princeps tenebrarum, al 
presente, trascinava a follie impensabili gli stessi uomini santi, e nel 
contempo suscitava pseudo-santi e pseudo-profeti di bassa condi- 
zione, che formicolavano per tutta la Gallia ingannando i rustici 
(precisazione, questa, che è spia della dimensione intellettuale e sociale del 
tutto conservatrice del vescovo di Tours, rimasto anche in ció un tipico 
aristocratico occidentale)”. Gregorio Magno invece, forse per la prima volta 
nella storia della cristianità aristocratica occidentale e « romana », abbatte 
quel diaframma che era andato salvando sempre e soltanto i miracoli utili 
all’istituzione politica ed ecclesiastica ; e attinge a piene mani in quello che 
sinallora era stato considerato il mondo della sottocultura, delle tradizioni 
orali incontrollate : ben diversamente da un Agostino — riduttivo nei 
confronti del miracoloso, e che solo l'esigenza pastorale di controllare il 
contagioso entusiasmo donatista per la taumaturgia delle reliquie aveva 
indotto a interessarsi a Stefano protomartire e a registrare i miracoli attuali 
delle sue reliquie, pero con evidente preferenza per quelli riguardanti 
vescovi, sacerdoti, persone di rango sociale rispettabile — papa Gregorio 
non dubita dei miracoli dell'uomo, e riconosce l’impronta sicura della 
charitas, ispirata da dio, proprio nei più « oscuri » e occulti fra essi$. Ma era 
pur sempre un discorso tuttaltro che sprovvisto di radici culturali, per 
quanto lontane dalla tradizione latina : vi si legge, in verità, un'ispirazione 
assai prossima a quella che era stata di Teodoreto nella Historia Philothea, 
reinventata secondo la misura di una realtà italica ed ecclesiale tutta 
diversa : quasi che Gregorio (dopo il suo prolungato soggiorno costanti- 
nopolitano certo bene edotto circa il ruolo esercitato dal meraviglioso 
mediato attraverso l'uomo santo nella religiosità collettiva bizantina) 
intendesse trapiantarne alcuni elementi vitali nella spiritualità dell'Occi- 
dente, depurandoli attraverso un ritorno biblico alla fede in dio come 
signore e protagonista della natura e della storia. Si trattava forse anche, 
d'altro canto, di una tacita reazione « omeopatica » agli aspetti piü folklorici 
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e superstiziosi dell’aretalogia dei « nuovi apostoli » basiliani, che proprio 
allora dovevano cominciare a infiltrarsi nell’Italia meridionale e nella Sicilia 
bizantina assieme alle aristocrazie burocratiche costantinopolitane e al 
monachesimo greco a queste legato, gia preparando la fioritura delle 
biografie romanzate e auliche del secolo successivo9?. 


4. Il miracolo fuori dell'istituzione, ovvero la via orientale e la via occiden- 
tale alla speranza 


Con Gregorio Magno approdiamo all'esito occidentale — peculiaris- 
simo — di quello che fu un capitolo assai speciale e soprattutto greco della 
miracolistica tardoantica, sia pagana sia cristiana : l'«amico di dio» 
(Be6piAoçc) come « tecnico » dei miracoli”. 


Molti furono i Ocioi &vópec fin da tempi autichissimi, e molto è stato 
scritto sul loro progressivo trasmutarsi da eroi (in senso omerico) a 
Oeboogor protagonisti di aretalogie pagane e cristiane”!. Nell’ Antico 
Testamento medesimo compaiono alcuni esempi particolari di miracoli, 
staccati dalla consueta, severa funzionalizzazione teologica alla economia 
divina, che sembrano riflettere un'adesione al meraviglioso piu semplice e 
folklorica, collegata a cicli leggendari di carattere biografico: sono i 
miracoli personali, « privati », di Elia, che « con la testa fra le ginocchia » ci 
si presenta come un autentico sciamano, un « mago della pioggia"? » ; sono 
le ossa di Eliseo che risuscitano i morti, anticipando di secoli i tanti prodigi 
cristiani di reliquie?. Anche nella cultura giudaica dell'età imperiale, ben 
piu compenetrata d'influenze ellenistiche, la gratuita e l'assenza di adeguate 
motivazioni etiche e (o) teologiche isola e distingue la fenomenologia 
meravigliosa legata al nome di alcuni personaggi del Talmud, quali Rabbi 
Honi nella generazione prima di Cristo — che sarebbe stato chiamato 
ha-Me'aggel perché provocava la pioggia disegnando cerchi magici sul 
suolo^ —, o Hanina ben Dosa (già discepolo di Iohanan ben Zakkai in 
Galilea), cui la tradizione orale confluita oltre un secolo dopo nel Talmud 
babilonese attribui un'aneddotica miracolistica che contemporanei come 
Giuseppe Flavio ignorarono invece completamente’’. La metamorfosi del 
pneumatico biblico in sapiente-taumaturgo ed eroe evergete di città appare 
poi compiuta nell'interpretazione romanzata che di Mosé offre il giudeo 
alessandrino Artapano, dipingendolo come padre della filosofia, ó1ó&o ka.Aoq 
di Orfeo, tp@toc evpetrc (di macchine belliche e idriche, novello Ermete 
interprete della scrittura sacra geroglifica, protettore del paese contro i 
nemici e gli animali nocivi, artefice d'innumerevoli tépata a difesa del 
popolo ebraico'6. 


Nei testi canonici i miracoli di Gesü e degli apostoli rimangono invece nel 
solco della più pura tradizione veterotestamentaria, presentandosi come 
onueia destinati ad autenticare la missione di Cristo e a prepararne il regno, 
risultato di fede piuttosto che mezzo per ottenerla (proprio per questo il 
miracolo di Cana appare qualitativamente cosi diverso da altri prodigi 
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pagani dello stesso genere, quali la conversione dell’acqua in vino nel tempio 
di Dioniso ad Andros che Plinio riferisce, oppure quella — analoga — che si 
disse operata da due sacerdoti in Elide)’’. Negli stessi Vangeli si nota 
tuttavia la presenza d’influenze contrastanti : da una parte, per esempio, la 
minuta attenzione dedicata agli atti, ai gesti, alle formule recitate da Gesu 
nell'esplicare le sue ôvrdueic, evidente « trascrizione », popolare e residuo 
di tecniche taumaturgiche allora diffuse anche nel mondo pagano??; e 
dall'alra la precoce (non pero originaria, a quanto sembra) interpre- 
tazione spiritualistica dei miracoli, che si affaccia soprattutto nel vangelo 
del medico Luca e in quello, ellenizzante, di Giovanni (ad esempio la guari- 
gione del cieco come metafora della luce ridonata al mondo)”. 


In quanto, appunto, « segni », i miracoli evangelici e apostolici fiorirono 
nel momento della nuova alleanza di dio con l'uomo cosi come, sotto la 
vecchia Legge, essi si erano concentrati soprattutto nel tempo della prima 
alleanza fra Iahvé e Israele. La cultura cristiana dei primi tre secoli (quella 
che si va confrontando con la speculazione filosofica coeva) continua a 
vivere nella fede dei miracoli del passato. E' meglio — scrivera Agostino, 
ancora rigorosamente fedele a questa linea « tradizionale » — che i miracoli 
canonici siano finiti e si possano leggere soltanto negli scritti rivelati : 
cernimus quippe animo quod oculis non potuimus ; e forse si arriva a 
comprendere anche ciò che le folle al seguito di Gesù non capirono*, 
Siamo giunti al punto in cui la cultura sembra addirittura vincere sulla 
rivelazione. Il dibattito appare pertanto polarizzato soprattutto sulla 
questione della autenticità e della credibilità dei miracoli, in polemica con 
ebrei e pagani. Ma profonde divergenze si vanno evidenziando all'interno 
dello stesso pensiero cristiano : gli uni si protendono ad apprezzare il 
miracolo evangelico nella sua immediatezza letterale, con una percezione 
stupefatta ed entusiasta (cosi ad esempio Tertulliano, che crede nella 
Resurrezione proprio perché impossibile! ; cosi Arnobio, Marcione, 
Ippolito, insomma le correnti escatologiche più  radicali)?. Altri 
— influenzati dalla speculazione filosofica ellenica, ma al tempo stesso fedeli 
anche alla tradizione biblica dei prodigi come signa — si mostrano inclini 
piuttosto a ricercare nei miracoli il simbolo, il segno nascosto, la verità 
spirituale celata nella «falsità corporea » come dice Origene". Ecco 
appunte Origene parlare con distacco dei miracoli evangelici, « i quali certo 
fecero credere chi visse al tempo di Gesu, ma poi persero la loro vividezza e 
furono ritenuti muti»; e sorvolare quasi con imbarazzo sui onueta tov 
dyiov nvebuatog, già fiorenti al tempo di Cristo e dei quali si manifes- 
tavano ancora tracce (yvy) al tempo suo. Ecco la scuola di Alessandria, 
erede degli orientamenti già filoniani, svilupparsi — in curioso contrasto — 
proprio in un crogiuolo culturale come l'Egitto, ove a livello popolare la 
miracolistica pagana dei udyor e quella cristiana esemplificata negli 
Apocrifi conosceva la sua piu pletorica fioritura*. 


L'avanzata dell’esegesi simbolica — che ancora ritroviamo, piu che mai 
elaborata in arabeschi quasi barocchi, in Gregorio Nazianzeno, Ambrogio, 
Cromazio, Agostino, Massimo di Torino, ecc., autori che talvolta esplici- 
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tano anche la convinzione che il tempo dei miracoli è ben morto*5 — si 
traduce quindi, inevitabilmente, in atteggiamento di distacco nei confronti 
del miracolo, che ne esce depotenziato, svuotato. Non è più dio a parlare 
direttamente all'uomo, bensi l'esegeta, che ne decifra il messaggio in 
ordine alla sua cultura e alle esigenze dell'istituzione di cui è voce 
autorevole. E l’esegeta trova, infatti, che i miracoli non riguardano l’uomo, 
bensi la Chiesa ; non toccano i problemi di questa vita, ma i problemi 
dell’altra. « Il miracolo — scrive Agostino — non è come una pittura, che ha 
valore in sé, bensi come i caratteri di una scrittura, che vanno letti e 
compresi, e che rimandano al loro autore»: appare qui manifesta la 
contrapposizione fra il prodigioso come «icona », venerata dall’illetterato 
per se stessa, e la scrittura, della cui lettura in chiave metastorica la Chiesa 
litterata è per eccellenza |’interprete®®. 


L’interpretazione allegorico-spiritualistica dei miracoli biblici ed evange- 
lici costitui pertanto una prima risposta — la più consona alle esigenze 
filosofiche del tempo — alla difficoltà, o addirittura all’impossibilità 
(evidenziatesi nel corso della polemica pagano-cristiana), di distinguere 
miracoli pagani e miracoli cristiani, che spesso si presentavano come realtà 
ontologicamente identiche. Altri due tipi di risposte (complementari o 
alternative, come si vedrà fra breve) tentarono invece d'individuare criteri 
differenzianti piu oggettivi, ovvero di trasferire la distinzione su di un piano 
esclusivamente morale, attraverso un'intensa rivalutazione della specificità 
del miracolo in quanto « segno » ed estrinsecazione di carità e di pietà. 
Scrivera Gregorio Magno: «nolite ergo, fratres charissimi, amare signa, 
quae possunt cum reprobis haberi communia ; sed haec quae modo diximus 
charitatis atque pietatis miracula amate, quae tanto securiora sunt quanto 
occulta, et de quibus apud Dominum eo maior sit retributio, quo apud 
homines minor est gloria?" ». 


Il miracolo dunque, in se stesso, non poteva costituire un indizio signifi- 
cativo di santità: su ciò concordarono un pagano come Porfirio e 
cristiani come Lattanzio, lo Pseudo-Ambrogio, Girolamo, Agostino, 
Gregorio Magno, Gregorio di Tours, scritti agiografici copti del v-vI secolo, 
Anastasio Sinaita. Fu nel contesto di questa riflessione critica e quindi 
sostanzialmente riduttiva sul miracoloso che si aperse anche la strada, nel 
pensiero cristiano, per arrivare a riconoscere negli stessi eretici, nei pagani, 
nei miscredenti, un possibile tramite al soffio benefico dello Spirito, per 
volontà provvidenziale. Il problema venne formulato in termini espliciti da 
Anastasio Sinaita nell'avanzato vi secolo, per spiegare l'esistenza non 
mistificante di eretici pneumatici. Anastasio infatti, dopo avere riaffermato 
che la santità dei cristiani ortodossi si misura sulle buone opere e non sui 
miracoli, riconosce che alcuni omueia possono venire operati dagli 
eterodossi xarà Kpiua Ocov, al di là dei meriti personali. Probabilmente 
nel medesimo spirito già Socrate, due secoli prima, aveva riferito come 
autentiche, nelle sua Storia Ecclesiastica, le taumaturgie del vescovo 
novaziano Paolo ; più tardi, Giorgio Cedreno (secolo xr) e lo Pseudo- 
Codino in tal senso avrebbero giustificato gli eccezionali poteri — al loro 
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tempo ancora ritenuti operanti — dei talismani lasciati in alcune città da 
Apollonio di Tiana, venerati dal popolo alla medesima stregua delle reliquie 
del profeti, dei santi e dei martiri?*, 


Del pari l'uomo di cultura antico (filosofo pagano d'inclinazione aristo- 
cratica come Celso, Porfirio o Ierocle, ovvero cristiano intellettualmente 
sofisticato come Girolamo) si pose ripetutamente il problema di come 
distinguere i Octo: dvôpec autentici dai pontes o udpor : e spesso 
identificó questi ultimi con individui zotici, sprovvisti di cultura e di 
fortuna (rusticani et pauperes), che proprio in ragione di ciò operavano 
miracoli di successo popolare mediante l'esercizio di arti magiche, a titolo di 
pura affermazione individuale (per elationem anziché ex charitate, ripeterà 
in seguito Gregorio Magno). Abbiamo già notato anche in Gregorio di 
Tours questo spontaneo sovrapporsi dello spartiacque religioso a quello 
sociale,. nella sua insofferenza per gli pseudo-profeti e gli pseudo- 
taumaturghi che nel vi secolo infestavano le campagne galliche, sovvertendo 
l'ordine sia religioso sia sociale”. La Chiesa ufficiale stessa fece talvolta uso 
di un metro di giudizio abbastanza analogo, da una parte per esempio 
accettando senza esitare i trovamenti «ispirati » di reliquie da parte di un 
vescovo-senatore quale Ambrogio, ma d'altra parte condannando altre 
inventiones suggerite per somnia et per inanes quasi revelationes hominum 
quorumlibet, cioé da semplici persone qualunque, piü facilmente sospettabili 
di eresia (concilio di Cartagine del 401) ; oppure ribadendo, col Decreto 
pseudo-gelasiano, l'antica consuetudine di non leggere i Gesta martyrum in 
sancta Romana Ecclesia, in quanto testi — pur venerandi — di cui non si 
conoscevano gli autori e che sarebbero risultati superflua aut minime apta 
agli infideles e agli idiotae?!. Di fatto, sin dal in secolo, la speculazione 
teologica sempre piu raffinata era andata isolando le élites intellettuali 
cristiane dal mondo dei simplices, spesso alimentando — nel fraintendimento 
dei suoi dissensi — quei conflitti che vengono talvolta definiti « eresie 
popolari » : nella maggior parte dei casi, tuttavia, sembra dimostrata una 
loro origine culta, cittadina, che solo la persecuzione potè in seguito 
snaturare parzialmente, sospingendo i gruppi religiosi minorati verso aree 
socialmente e geograficamente più emarginate (ceti inferiori, campagne), alla 
ricerca di consensi e di protezione (il che, ad esempio, fu vero in Egitto per i 
niceni al tempo del sopravvento ariano, quanto già per i meleziani e per 
gli ariani qualche decennio prima ; in Africa per i donatisti, in Spagna e 
Gallia per i priscillianisti, e così via)”. 


Ma accanto ai colti e ai potenti c'erano anche i deboli e gli incolti, o 
comunque gli irrequieti, che non sapevano integrarsi nella realtà, e spesso 
guardavano ad essa con ostilità e ribellione, quasi fosse in antitesi con le 
loro attese umane e spirituali : l'utopia di costoro era il sogno del 
rinnovamento, il fascino di una soglia che fosse sempre possibile varcare 
grazie a miracoli che spezzassero ogni barriera, ogni norma prestabilita. E 
furono di preferenza, miracoli operati dall'uomo stesso in quanto « divino ». 


Non Si trattó di un fenomeno esclusivamente cristiano o tardo-antico. 
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Già Celso, nell'avanzato m secolo, irrideva al dio-uomo dei cristiani, 
affermando che le città e le campagne di Siria e di Palestina in verità 
ullulavano di profeti-accattoni, i quali si proclamavano figli di dio o 
ispirati dallo Spirito (né Origene, nel replicargli, lo nega, soltanto riafferma 
la diversità di costoro rispetto ai profeti dell’ Antico Testamento)’. La 
novità, fra il mr e il iv secolo, fu piuttosto il lievitare di questi « uomini 
divini » ai livelli superiori della cultura. Se, di fatto, cosi poco sappiamo 
oggi sui profeti popolari e gli « uomini divini » nelle eta più antiche, ciò è 
in larga misura dovuto al silenzio delle fonti (intellettuali, aristocratiche), 
che per secoli ne parlarono solo cursoriamente, quando costoro ebbero in 
qualche modo a interferire con gli interessi dello stato e della nobiltà?*. 
Nell'impero inoltrato, invece, appaiono in scena «uomini divini» di 
celebrità sempre piu larga. La loro carica carismatica fu l'elemento che piu 
nettamente li distinse da quei modelli d'intellettuali e predicatori vaganti 
— «straccioni » in nome della loro avr&prkeia insopprimibile —, cui la 
filosofia cinico-stoica aveva dato vita nei secoli precedenti, e il cui vivere 
sordido e difforme si era già proposto come trascrizione di un radicale 
distacco da ogni lusinga mondana, come garanzia d'illimitata e demistifi- 
cante libertà nei confronti di ogni autorità costituita. L'aspetto innovativo, a 
partire dal m secolo d.C., è appunto da riconoscersi nella riorchestrazione di 
tanti elementi già antichi nel nuovo ruolo preferenziale accordato 
all'individuo carismatico, il quale ancora nel 11 secolo aveva rappresentato 
soltanto un accesso — fra i molti — al divino. 


Autentici Otor &vópec vennero considerati coloro che, avendo liberato 
la propria anima da ogni servitü carnale attraverso la rottura con il loro 
ambiente (spesso economicamente e socialmente qualificato), la prolungata 
ascesi (€yxpdteia) e il contatto diuturno con il divino, erano riusciti ad 
acquistare una sorta di « natura divina » (0cío ooi), la quale conferiva 
loro óóvag (potestas, dirà più tardi Gregorio Magno : cioè pienezza di 
poteri, mana, con termine mutuato all’ antropologia)’, quindi anche dono 
profetico e padronanza (éfnvota) sugli elementi della natura e sulle forze 
demoniache : sempre tuttavia in funzione di uno scopo superiore, benefico, 
« soteriologico » sul piano fisico non meno che spirituale. Apollonio di Tiana 
fu senza dubbio l’« uomo divino » più celebre e meglio documentato della 
cultura pagana ; ma egli si muove su di uno sfondo brulicante di innume- 
revoli personalità minori di « amici di dio », gimnosofisti, ipoppapuuateig, 
udyoi, indovini, ecc. 


Fu in gara (ovviamente vincente) con questi Octo: &vôpeg pagani di largo 
successo che si affermarono a diffusero a partire dal iv secolo gli eroi 
cristiani del deserto egiziano e dei villaggi siriaco-palestinesi, gli stiliti 
sovrastanti i grandi spazi delle città greco-orientali dall'alto delle loro 
colonne : e ciò rende pure ragione, io credo, della rilevante presenza di 
elementi estranei a una matrice autenticamente cristiana fra le componenti 
di quel singolare modello di 0£ioc &vrjp, che i secoli 1v e v proposero e il 
VI e vii andarono poi profondamente modificando®. I miracoli di- questi 
ÓtópiAo affolano le biografe aretalogiche di Palladio, di Rufino, della 
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Historia monachorum in Aegypto, di Teodoreto. di Callinico, di Cirillo 
Scitopolitano e di tanti altri agiografi (spesso anonimi) : essi vengono resi 
funzionali, come abbiamo veduto. anche al disegno provvidenziale delle 
varie Storie Ecclesiastiche. 


A questo punto, problema centrale della riflessione sul miracolo non 
appare piu — come nei primi secoli — quello della sua autenticità o credi- 
biltà, bensi quello di una distinzione fra prodigi pagani e prodigi cristiani. 
I teologi e gli intellettuali cristiani si trovarono a fronteggiare — e a dover 
controllare — l'esplosione spontanea di una nuova «età apostolica », 
l'esigenza irrefrenabile di una « terza alleanza » fra l'uomo e dio. Agostino e 
Rufino in Occidente, Isidoro di Pelusio, Sozomeno, Teodoreto, l'autore delle 
Quaestiones et responsiones ad orthodoxos e quello del Bing di S. Tecla. fra 
gli orientali ad essi più o meno contemporanei, tentarono di proporre un 
fondamentale criterio di distinzione ontologica fra miracoli di maghi e 
miracoli di 0£6@1An1 in base alla presenza o all’ assenza di « tecniche » di 
cattura del divino : i primi operando sortilegi spesso illusori o pereunti, in 
cooperazione con forze demoniache (deboli, rispetto alla potenza di dio), 
asservite attraverso manipolazioni materiali e formulari appositi ; i secondi 
capaci, invece, di sollecitare l'intervento divino grazie alla sola preghiera o a 
invocazioni semplicissime’. Del resto, proprio a quest'epoca, fra gli stessi 
mistici pagani dell'ultimo platonismo si va imponendo l'esigenza di diffe- 
renziare in base all'assenza di materialità i veri miracoli — estrinsecazioni 
indubitabili dell'onnipotenza divina al di sopra di ogni legge naturale — dalle 
mere operazioni stregonesche : ed ecco Eunapio narrare per esempio di 
come Giamblico avesse smascherato un yórmc egizio, che aveva evacoto il 
fantasma di un gladiatore facendolo passare per un'epifania di Apollo, e 
contrapporre quindi i miracoli autentici — tali anche « agliocchi dell'intelli- 
genza » — a quelli falsi in quanto capaci di convincere solo « gli occhi della 
carne?? », 


Pagani e cristiani sono dunque, in conclusione, d'accordo sul fatto che 
non Si debba catturare il divino attraverso le tecniche dei maghi, buone 
soltanto per dominare la natura sfruttando le sue forze di attrazione e di 
repulsione. E tuttavia le aretalogie e biografie cristiane bizantine offrono una 
ricca esemplificazione proprio di queste « techniche », tanto più miracolose 
quanto più stravaganti, e per se stesse inefficaci o scandalose : dalla gia 
evangelica imposizione della mano (o del piede), al contatto con la saliva del 
santo, ai massaggi (o ingestione) di olio benedetto, impiastri preparati con la 
cera dei santuari &7pqa@t7), aceto, vino, sale, formaggio, polvere di pittura 
grattata dalle icone dei santi o dal marmo delle chiese, reliquie, terra dei 
sepolcri martyrum, immagini sacre, (con speciale rilievo nella polemica 
antigiudaica), rapporticarnali violenti, indumenti di uomini santi viventi o 
defunti??. 


Come che sia, né pagani né cristiani parvero allora nutrire alcun dubbio 
circa l'autenticità delle operazioni miracolose, da chiunque venissero 
realizzate, vuoi con l'aiuto della Ocía ydpic ovvero per intervento di 
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Samovan évepytíai. Sempre piu rari si erano andati facendo lo scetti- 
cismo razionalista di un Luciano, la cauta ricerca di spiegazioni « scienti- 
fiche» alternative tipica degli accademici e degli epicurei: omueta. 
Qavparovpyíat, Tpoppijoeg, ora non si mettono più in discussione. sia che 
ai miracoli si guardi come a rottura delle leggi naturali (Pseudo-Quintiliano, 
Plotino, Porfirio, Giamblico, Gregorio di Nissa, Giovanni Crisostomo, 
Teodoreto), sia che li si consideri manifestazioni straordinarie della natura 
per se Stessa « miracolosa » (in senso immanente oppure trascendente : 
Galeno, Basilio di Cesarea, Agostino, Gregorio Magno, Beda)!™. 


Fu questo il cammino sul quale prosegui il cristianesimo bizantino nel 
vi-vii secolo, nella sua persistente predilezione per il miracoloso mediato 
attraverso l'uomo!?!, Ma gli « uomini divini » che polarizzano preghiere e 
speranze appartengono sempre più spesso al passato, un passato venerato in 
chiave soprattutto di folklore e di patriottismo locali. Di esso chiese e 
santuari cittadini detengono per lo più il monopolio (i santi — defunti — 
curano i fedeli con sogni e apparizioni nei loro santuari, ove si è ormai 
travasata la tradizione taumaturgica degli Asclepiei e dei Serapei ; vanno a 
ruba le reliquie di profeti e di martiri, i talismani di Apollonio ; per ogni 
calamità si confida in protettori soprannaturali, sempre pronti a garantire la 
loro immediata disponibilità come patroni di questa o quella città o villag- 
gio). In ogni caso, sulle orme degli stiliti — che già nel v secolo avevano 
cominciato a trasferire la loro fiera solitudine dal deserto alle piazze citta- 
dine, « monumenti cittadini » essi stessi, sovrastanti al brulichio delle 
folle — nel vi secolo anche il culto dei santi e delle reliquie predilige la 
città a detrimento dello spazio extra-urbano : si insedia nei suoi monu- 
menti più splendidi e verso la città attrae devoti gli ogni ceto e prove- 
nienza!9?, 


Un mutamento radicale è dunque intervenuto rispetto al Iv-v secolo, allor- 
ché il monaco — servus di dio ma di dio soltanto, arroccato nel suo deserto 
geografico e mistico — era apparso ben fermo nel rifiuto della vita cittadina, 
nel sottrarsi a qualsiasi autorità terrena istituzionalizzata, fosse pure eccle- 
siastica e sacrale!9?, Eppure, nel 1v-v secolo, la città, la civilitas non avevano 
saputo fare a meno di questi « eroi del deserto », li avevano inseguiti fra peri- 
coli e disagi nei recessi piu sperduti dell'ecumene, alla ricerca di aiuto spiri- 
tuale e materiale (ma sempre funzionale a esperienze e a valori del proprio 
mondo). Anzi, l'anacoresi dei « reclusi » del deserto egiziano — piu radicale, e 
al tempo stesso scissa da quegli interessi « di villaggio » che strettamente le- 
gavano gli asceti siriaci al mondo delle K@ua1— era stata quella che mag- 
giormente aveva suggestionato le forze di vertice (imperatori e alti funzio- 
nari), con il fascino liberatorio ed espiatorio — ma anche deresponsabiliz- 
zante — della sua inimitabilità!9*. Tutto ciò era avvenuto in un periodo che, 
come ha mostrato di recente Evelyne Patlagean!95, fu di espansione demica e 
urbanistica in tutto l'impero bizantino. Soltanto a partire dalla metà del vi se- 
colo si fecero visibili i segni di una recessione nella vita urbana, di un suo 
raccogliersi difensivo di fronte alla crescente minaccia dei pericoli esterni. 

On può quindi essere senza significato, io' credo, che l'essort dell'anacore- 
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tismo come rifiuto radicale della vita cittadina coincida proprio con questa 
fase di espansione urbana e urbanistica, e si assista viceversa a una conver- 
sione della santita e del taumaturgico verso le citta a partire dall’avanzato vi 
secolo, parallelamente al contrarsi della vita urbana e al’riaffermarsi in essa 
dell’importanza del ruolo episcopale!™. Che cosa tutto cio stava a signifi- 
care ? Che la città si chiudeva in stessa e che i miracoli ne seguivano la vi- 
cenda, volgendosi in suo soccorso. Ancora, dunque, una riaffermazione della 
cultura urbana sul piano e storico e storiografico, il predominio dei suoi va- 
lori, sempre presenti e condizionanti in fenomeni all'apparenza contrari. 


La signoria, il monopolio dell' « uomo divino » sul miracoloso appaiono 
ormai del tutto tramontati nel Pratum Spirituale di Giovanni Moschos, fra il 
VI e il vii secolo. In esso, le vicende dei monaci di Palestina, d'Egitto, del 
Sinai si snodano sullo sfondo di un prodigioso quotidiano di cui essi 
appaiono umili fruitori e testimoni : le loro povere scorte si moltiplicano 
spontaneamente, le loro candele e lampade ardono senza venire mai né 
sostituite né alimentate, essi ricevono segni celesti, ritrovano corpi santi, 
venerano immagini miracolose, assistono a piogge dissetatrici. I vescovi 
hanno ora un ruolo di spicco nella miracolistica (come nel caso del 
patriarca di Antiochia Ephrem, che supera una sorta di ordalia gettandosi 
sul fuoco, per convincere uno stilita filo-nestoriano del suo errore). E’ 
soprattutto nell'avanzato vil secolo, con Anastasio Sinaita, che la riflessione 
critica sulla miracolistica tende a ridurre gli spazi del taumaturgico, 
proponendo in vari casi spiegazioni «scientifiche » alternative, suggerite 
dalla alchimia, dall'astrologia, dalla medicina, e cosi via!”. Anche la 
libera esplosione miracolistica della agiografia, dunque, appare ormai 
finalizzata alla Chiesa come istituzione, al suo ruolo, tornato ad essere 
determinante, d'intermediaria fra l'uomo e il divino. 


Nell'Occidente cristiano — radicato in una sua antica diffidenza 
«romana», di matrice aristocratico-intellettuale, nei confronti del mi 
racoloso — questa opzione fu invece costante, senza conoscere divaricazioni 
di sorta fra carismi divini e autorità mondana nelle figure dei suoi grandi 
vescovi e sacerdoti, spesso divenuti tali dopo una prima fase di vita 
monastica. Accadde spesso, invero, che la Chiesa avvertisse di non esaurire 
in sé tutta la « domanda » del divino : ed esso ripulluló largamente nel 
v-VI-VII secolo, travolgendo piü severi e «classici » modelli di santità (la 
santità senza miracoli della biografia agostiniana di Possidio, o quella 
« stoica », quotidiana, degli asceti di Lérin, isolati in una secessio aristocra- 
tica che ben poco aveva da spartire con la vita dei clochards del deserto e 
dei villaggi orientali)'?9?. Ma anche quando si senti il bisogno di anteporre 
l'operatività straordinaria del miracolo a più rassegnate accettazioni 
provvidenzialistiche di tipo agostiniano, si trattó per lo piü di miracoli 
senz'altro regista e padre che non fosse l'iniziativa divina, oppure operati dai 
sepulchra martyrum e confessorum, dalle reliquie dei santi. Dio e il 
protagonista indiscusso di tutti i miracoli, anche di quelli realizzati dai 
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santi ; e l'uomo — d'ogni levatura, d’ogni rango — li « vive » da testimone o, 
tutt'al più, da umile strumento. D eu s Martini, eripe nos, è la significativa 
invocazione del mercante pagano d'Egitto, che scampa miracolosamente al 
naufragio nel Tirreno, secondo il racconto di Sulpicio Severo’. 


Lellia CRACCO RUGGINI 


NOTES 


1. Sull'attività svolta in questo settore dai ricercatori della Università Cattolica di 
Louvain-la-Neuve, cf. P. TOMBEUR, Littérature hagiographique et informatique, in questa 
stessa sede, pp. 79-88, nonché l'Index Scriptorum Operumque Latino-Belgicorum Medii Aevi, 
Nouveau répertoire des œuvres médiolatines belges, I (VIE - X° siècle), par A. STAINTER, 
Bruxelles 1973. D'impostazione statistica affatto differente appaiono indagini computerizzate 
avviate alcuni anni or sono da R.M.BELL e D. WEINSTEIN alla Rutgers University, 
lavorando sul materiale agiografico dal Mille al 1700: cf. I. SHENKER, Computers Hum as 
the Saints Go Marching in The New York Times, February 5, 1976, p. 33. 


2. Cf. R. M. GRANT, Miracle and Natural Law in Graeco-Roman and Early Christian 
Thought, Amsterdam 1952, New York 1957?. 


3. Cf. E. BLocH, Religione in eredita, Brescia 1979 (tr. it. dalle edd. Frankfurt a. Main 
1959, 1961, 1964, 1966), p. 337 ; interessanti considerazioni sul religioso come « sacro 
vissuto » — peraltro centrate su due tematiche specifiche : simbolo e mito — in M. MESLIN, 
Pour une science des religions, Paris 1973. 


4. Cf. VAL. MAX. I, 8 (De miraculis). I Factorum et dictorum memorabilium libri vennero 
dedicati a Tiberio verso il 32 d.C. : non soltanto ad Augusto, dunque, piacquero i racconti 
degli aretalogi (cf. SUET., Aug. 74; per il discusso significato di aretalogus, cf.spec. 
M. SMITH, Prolegomena to a Discussion of Aretalogies, Divine Men, the Gospels and Jesus, 
in J. of Bibl. Lit., 90, 1971, pp. 174-199 e partic. 174-176). 


5. Cf. VAL. MAX. I, 8, praef. 


6. Cf. VAL. MAX., I, 8, 13e 14 e 17. Fra gli altri esempi di questo genere, quello del poeta 
Antipatro di Sidone, che ebbe febbre tutti i suoi compleanni e poi mori in tale giorno 
(Ibid. 16) ; o quello di Prusia figlio dell'omonimo re di Bitinia, che ebbe un unico osso al 
posto dei denti (bid. 12 ; per la medesima tradizione a proposito di Pirro, quale signum 
regalitatis, cf. PLUT., Pyrrh. 3; G. NENCI, Il segno regale e la taumaturgia di Pirro, in 
Miscell. di St. Alessandrini in on. di A. Rostagni, Torino 1963, pp. 152-161) ; o quello 
— attinto da Livio — del serpente lungo 120 piedi che impedi a lungo ai soldati di Attilio 
Regolo di passare il fiume presso Bagrada (Ibid. 19). 


7. « ... ne ipsa quidem, omnis bonae malaeque materiae fecunda artifex, rationem rerum 
natura reddiderit », annota VAL. MAX, I, 1, 8, 18. 


8. Sui miracoli, riguardati come manifestazioni straordinarie della natura stessa ovvero 
come rottura delle leggi naturali a seconda delle scuole filosofiche, vd. oltre, p. 179 con n. 100. 


9. Cf. VAL. MAx,, I, 1 (De religione) ; 2 (De simulata religione) ; 3 (De superstitionibus) ; 
4 (De auspicia) ; 5 (De ominibus) ; 6 (De prodigiis) ; 7 (De somniis) ; e in generale R. BLOCH, 
Les prodiges dans l'antiquité classique (Gréce, Etrurie et Rome), Paris 1963. E’ peraltro 
largamente scontata l'ampia fluttuabilità semantica di tutta la terminologia miracalistica sia 
nel linguaggio corrente, sia presso i singoli autori (PLIN., N.H. XV, 30, 136, ad esempio, 
Chiamo miraculum quello che chiaramente fu un omen imperii per Livia, cui un'aquila con 
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un rametto d'alloro in becco gettò in grembo una candida: ma ID. /bid. VII, 6, 75, 
parla dei corpi giganteschi conservati negli horti Sallustiani miraculi gratia, al tempo di 
Augusto). 


10. Appare chiaro il riferimento alle piaghe d’Egitto in Ex. 8 (rane) e 10 (cavallette). per 
cui cf. L. SABOURIN, Les miracles de l'Ancien Testament, in Bull. de Theol. Bibl. 1, 197]. 
pp. 235-270 e partic. 241 ; si possono tuttavia stabilire collegamenti anche con suggestioni di 
piu recenti fenomenologie miracolose (peraltro a loro volta d’ispirazione biblica), quali ad 
esempio le zanzare e gli insetti (okipwv... kai Kwvanwv... vépog) che dio avrebbe scatenato 
à nugoli contro i Persiani assedianti Nisibis nel 350, in seguito alle preghiere del santo 
vescovo Giacomo, secondo il racconto di Teodoreto (che. di fatto, paragona Giacomo a 
Mosé) : cf. THEOD., Hist. Rel. I, 11 (Jacobus), P.G. 82, col. 1304 = p. 186 ed. P. CANIVET, 
Alice LEROY-MOLINGEN, S.C. 234, I (Histoire Philothée, I-XIII), Paris 1977 : vd. pure 
A. ADNES, P. CANIVET, Guérisons miraculeuses et exorcismes dans l'« Histoire Philothée » de 
Théodoret de Cyr, in Rev. de l'hist. des Rel, 171, 1967, pp.53-82. 149-179, e 
partic. 62. 


11. Cf. Ps.-Bas., Vita et mir. S. Theclae, I, 21, P.G. 85, col. 537 = pp. 252-253 ed. 
G. DAGRON, Vie et miracles de Sainte Thécle (texte grec, trad. et commentaire), Subs. 
Hag. 62, Bruxelles 1978 : elwde pap £x nepiovaíag notè Ff dvvapewg ópuiv KAT taw 
dv£ónv doefosviwv ó Beds drò dé oxvinwy, kal Batpdywv, xai pviov, kal 
napvóuow, kal érépwv tlw Todç ueyáAa óóvao0ai BovAouévovg dei katayo- 
ví(ea0a1, mardiac alor, où onovdne Eppwv rorospevog... Cf. pure Vita 16, pp. 13-15 
DAGRON e Mir. 24, pp. 350-353 (guarigione miracolosa di un bimbo beccato da una gru 
nell’occhio malato, con funzione di bisturi risanatore : xa1ô14ç dè uXAAov 1] otovótjc 
movEttar tO Oavua...). Il Dagron (op. cit., Introd., spec. 13 sgg., e già id ., L'auteur des 
Actes et des Miracles de Sainte Thécle, in An. Boll., 92, 1974, pp. 5-11) ha dimostrato 
come l'autore del Bios — pur essendo evidentemente nativo di Seleucia e appartenente al v — 
non si debba identificare con Basilio metropolita di Seleucia Isaurica negli anni centrali del 
v secolo e simpatizzante per la causa di Eutiche, come sinora si era creduto. 


12. Cf. BLocH, Religione in eredità cit., pp. 329 sgg. 


13. Cf. partic. GRANT, Miracle cit. ; SMITH, Prolegomena cit. ; H. DELEHAYE, Les 
recueils antiques de miracles des Saints, in An. Boll., 43, 1925, pp. 5-85 e 305-325, con 
fonti e ulteriore bibliografia ivi (rist. an. 1964, come monografia autonoma). 


14. Sulla religio publíca come complesso di riti, auspici e interpretazioni di omina 
(secondo la definizione già del pontifex C. Aurelio Cotta nel ciceroniano De natura deorum), 
cf. spec. E. BICKERMAN, Consecratio, in Le culte des souverains dans l'empire romain, 
Entretiens Fond. Hardt 19, Vandceuvres-Genéve 1972, pp. 1-37 e spec. 11-12. 


15. Un'utile raccolta di fonti in F. WAGNER, De ominibus quae ab Augusti temporibus 
usque ad Diocletiani aetatem facta traduntur, Diss. Jena 1888 ; per il Iv-vi secolo, cf. la 
bibliografia cit. alle nn. 20 e 21. Vd. inoltre B. Mac BAIN, The Function of Public Prodigies 
and Their Expiations in Furthering the Aims of Roman Imperialism in Italy Down to the 
Period of the Social War, Diss. Pennsylvania Un., Philadephia 1975. 


16. Cf. VAL. Max., I, 8, 18. 


17. Cf. LG. XIV, 966 = L. MORETTI, Inscriptiones Grecae Urbis Romae, I, Roma 1978. 
nr. 148, pp. 127-130; più in generale Margherita GuARDUCCI, L'Isola Tiberina e la sua 
tradizione ospitaliera, in Rend. Acc. Naz. dei Lincei, Cl. Sc. Mor., Stor. e Filol., 
Ser. VIII, 26, 1971, pp. 267-281. 


18. Cf. A. DE VOGÜÉ, Grégoire le Grand, Dialogues, I, S.C. 251, Paris 1978, pp. 94-95, 
ove l'Autore rileva appunto l'assenza di una riflessione sulla natura stessa del fenomeno 
miracoloso dei Dialogi; siffatta elaborazione — secondo un'interpretazione di tipo 
agostiniano — compare invece in GREG., Mor. 6, 18, P.L. 75, coll. 745-748, e in ID., Hom. 
Ev. 26, 12 (vd. pure oltre, pp. 172 sgg.), ma in forma tanta cursoria da sfuggire alla recente 
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analisi di P. BOGLIONI, Miracle et nature chez Gregoire le Grand, in Épopées, légendes et 
miracles, Cahiers d’études méd. 1, Montréal - Paris 1974, pp. 11-12 e partic. 70 sgg. 


19. Nella Saggezza di Salomone (testo deuterocanonico dell’ Antico Testamento, composto 
probabilmente ad Alessandria nella seconda meta del I secolo a.C. da un ebreo ellenizzato) 
troviamo una certa riflessione sul miracolo : cf. J. P. M. SWEET, The Theory of Miracles in 
the Wisdom of Solomon, in C. F. D. MOULE (ed.), Miracles, Cambridge Studies in Their 
Philosophy and History, London 1965, pp. 113-136 : SABOURIN, Les miracles de l'Ancien 
Testament cit., pp. 240 sgg. Su Porfirio, Agostino, le Quaestiones dello Pseudo-Giustino e 
dello Pseudo-Anastasio Sinaita, vd. oltre, pp. 157, 178, con nn. 88, 97 e 100. In particolare 
sulla letteratura di épwtanonplaeig e la sua posizione rispetto alla miracolistica, cf. ora 
G. DAGRON, Le Saint, le savant, l'astrologue..., in questa stessa sede, pp. 143-156. 


20. In generale sulla strumentalizzazione politica del miracoloso, per l'età republicana 
cf. MAC BAIN, The Function of Public Prodigies cit. Esempi, fonti e letteratura sull'apoteosi 
imperiale in E. BICKERMAN, Die rómische Kaiserapotheose, in Archiv für Religionswiss., 27, 
1929, pp. 1-34 ; 1D., Consecratio cit. ; GRANT, Miracle cit., pp. 179-180 ; Lellia CRACCO 
RuGGINI, Apoteosi e politica senatoria nel IV secolo d.C. : il dittico dei Symmachi al British 
Museum, in R.S.I., 89, 1977, pp. 425-489 ; più in generale P. HERZ, Bibliographie zum 
rómischen Kaiserkult (1955-1975), in A.u.N.d.R.W., ac. di Hildegard TEMPORINI, 
W. Haase, II, 16, 2, Berlin & New York 1978, pp. 833-910. 


21. Cf. SS.H.A., Hadr. 25, 3-5 = Hist. Rom. Rel. II, p. 122, fr. 5 di Mario Massimo ; per 
un’analisi più approfondita, cf. Lellia CRACCO RUGGINI, /mperatori e uomini divini (T- 
IV secolo d.C.), in Atti del Congr. Int. di St. Ecclesiastica Comparata (Varsavia, 25 giu- 
gno- 1? luglio 1978), Les transformations dans la société chrétienne au IV* siécle, di 
prossima pubblicazione, e provvisoriamente edito in stesura ridotta in EAD., Potere e carismi 
in età imperiale, in Studi Storici 3, 1979, pp. 585-607. 


22. Per Vespasiano, cf. SuET., Vesp. 7, 2; Cass. Dio, LXV (LXVI), 8, 1-2; TAC. 
Hist. IV, 81 ; per Traiano, cf. Acta Hermaisci (P. Oxy. 1242), in P. H. MUSURILLO, The Acts 
of the Pagan Martyrs, Acta Alexandrinorum, Oxford 1953, VIII, col. III, Il. 51 sgg., pp. 45 
(testo) e 161-178 (commento) ; per Marco, cf. Cass. Dio, LXXI, 8, 3-4 ; TERTULL., Apol. 5, 
6 ; ID., Ad Scapulam 4, 7-8 ; Orac. Syb. XII, vv. 194-200, pp. 197-198 ed. J. GEFFCKEN, 
Leipzig 1902; Eus., H.E. V, 1-6, G.C.S. (Eusebius Werke, II, 1), pp. 434-436 ; SS.H.A., 
Marcus, 24, 4; THEM., Or. XV, 191 b-c ; GREG. Nyss., Epx@mtoveic todo. d yíove reo 
capdikovta uaprópac, II, P.G. 46, coll. 756-760 ; CLAUD., De VI cons Hon., vv. 340-350 ; 
Oros., VII, 15, 9-11 ; PROSP. TIR., Epit. chron., ad a. 171, M.G.H., A.A. IX (Chron. Min. D), 
p. 431 ; Chron. Pasch., ad a. 171, C.S.H.B., 1, pp. 486-487 ; rilievi della colonna coclide di 
Marco, scena XVI ; per la presente interpretazione, cf. ulteriori giustificazioni analitiche in 
CRACCO RUGGINI, Imperatori e uomini divini cit. 


23. Cf. GREG. NAz., Or. V, In Iulianum, 14, P.G. 35, col. 681. Tra i filosofi neoplatonici 
che accompagnarono Giuliano nella spedizione persica vi furono certamente Massimo di 
Pergamo e Prisco dei Tesprozi, a noi ben noti nelle loro connessioni con Giuliano (sin dal 
tempo dei suoi studi ateniesi) attraverso le Vitae Sophistarum di Eunapio di Sardi : 
cf. AMM. MARC., XXV, 3, 23 ; Lellia CRACCO RUGGINI, Simboli di battaglia ideologica nel 
tardo ellenismo (Roma, Atene, Costantinopoli ; Numa, Empedocle, Cristo), in St. Stor. 
O. Bertolini, I, Pisa 1972, pp. 177-300 e partic. 238 sgg. e 262 sgg. 


24. Cf. IULIAN., Caes. 2, 307 B-D ; AUGUSTIN., De civ. dei, XXII, 3, C.C., Ser. Lat. 48, 
P. 809 ; Cracco RUGGINI, Il dittico cit., p. 458, n. 113 ; per Porfirio vd. oltre, pp. 175-176. 


25. Cf. LiBAN., Or. XVIII, 177 (365 d.C. : miracolo « naturale » di Giuliano, che con la 
preghiera placa in Tracia un nubifragio) ; ID., Ibid. 304 (Giuliano, asceso fra gli dei e reso 
partecipe della loro dUvapuig, esaudisce miracolosamente preghiere rivolte alla sua 
immagine). 


26. Cf. PAUL., Vita Ambr. 14 : « Per idem tempus sancti martyres Protasius et Gervasius 
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se sacerdoti (scil. Ambrosio) revelaverunt... sed ubi sanctorum martyrum corpora sunt 
levata et in lecticis posita, multorum ibi sanatae aegritudines perdocentur. caecus etiam 
Severus nomine, qui nunc usque in eadem basilica quae dicitur Ambrosiana, in quam 
martyrum corpora sunt traslata, religiose servit, ubi vestem martyrum attigit. statim lumen 
recepit. obsessa etiam corpora ab spiritibus inmundis curata summa cum gratia domum 
repetebant. sed his beneficiis martyrum in quantum crescebat fides ecclesiae catholicae. in 
tantum Arrianorum perfidia minuebatur ». Ambrogio stesso ebbe a parlare di « presagio », a 
proposito della singolare coincidenza (subiit veluti cuiusdam ardor praesagii : cf. AMBR., Ep. 
22, 1, P.L. 16, col. 1019, alla sorella Marcellina ; ID., Jn Psal. 118. VI. 16, P.L. 15, 
col. 1275) ; e di qui si costru poi la tradizione circa una « visione » o una « rivelazione » 
vera e propria : cf. AUGUSTIN., Conf. IX, 7, 16, C.S.E.L. 33, pp. 208-209 : ID., De civ. dei, 
XXII, 8, C.C., Ser. Lat. 48, p. 816 ; ID., Sermones 286. 5 e 318, 1, P.L. 38, coll. 1299 e 
1437-1438 ; ID., De cura pro mort., 21, C.S.E.L. 41, p. 657 (Agostino si era trovalto a 
Milano al tempo della inventio e traslatio) ; GAUD. BRIX., Tr. 17, 12 ; PAUL. NoL., Carmen 
19, vv. 324-328, C.S.E.L. 30, p.129; ID., Ep. 32, 17, C.S.E.L. 29. pp. 292-293: 
GREG. TURON., In gl. mart. 46, M.G.H., SS.RR. Mer. I, 2, p. 519 ; M. PELLEGRINO, ed. di 
Paolino di Milano, Vita di S. Ambrogio, Roma 1961, comm. alle pp. 70-71, e Introd., pp. 6 
(circa la composizione della Vita Ambrosii in Africa, durante la prefettura di Giovanni) e 
22-23 (sul rilievo conferito da Paolino nella Vita Ambrosii a tutte le circostanze — tau- 
maturgiche e non — atte a esaltare la grandezza e il potere del vescovo ; peraltro, sulla 
moderazione di Paolino nei confronti del taumaturgico, cf. Ilona OPELT, Das Bienenwunder 
in der Ambrosiusbiographie des Paulinus von Mailand, in Vig. Christ., 22, 1968, pp. 38-44). 
Paolino, non dimentichiamolo, scrisse la sua Vita Ambrosii — con chiare tendenze di apolo- 
gia ecclesiastica — verso il 422, per sollecitazione di Agostino, quando questi già stava 
presumibilmente interessandosi alla translazione delle reliquie del protomartire Stefano, 
ritrovate a Caphar-Gamala nel 415 e destinate a raggiungere Ippona nel 423/425, con quegli 
effetti taumaturgici clamorosi e immediati che Agostino si sarebbe tosto preoccupato di 
documentare con testimonianze scritte nei libelli miraculorum (cf. AUGUSTIN., De civ. dei, 
XXII, 8, C.C., Ser. Lat. 40, pp. 815 sgg. ; ID., Sermones 314-324 e partic. 322, P.L. 38, col. 
1443; H.DELEHAYE, Les premiers ‘libelli miraculorum ', in An. Boll., 29, 1910, 
pp. 427-434). Sul profondo mutamento intervenuto nell'atteggiamento e teorico e pastorale di 
Agostino nei confronti delle reliquie dei martiri fra il 401/402 (cf. AUGUSTIN., Ep. 52, 2, 
C.S.E.L. 34, 2, p. 150 ; ID., Ep. 78, 3, pp. 325-326 : posizione ancora di estrema riserva, in 
accordo con la risoluzione del concilio di Cartagine del 401, per cui vd. oltre, n. 28) e il 424 
(cf. ID., Mir. S. Stephani, P.L. 41, coll. 833-859), in evidente rapporto con la questione 
donatista, cf. da ultimo un'accurata disamina delle fonti in V. SAXER, Reliques, miracles et 
récits de miracles en Afrique au temps et dans l'œuvre de Saint Augustin, in questa stessa 
sede. In effetti, le origini stesse delo scisma si erano collegate all'eccessiva devozione per le 
ossa di un martire sconosciuto da parte della potente e vendicativa dama cartaginese Lucilla 
(che, rimproverata per questo dal diacono Ceciliano, quando costui divenne vescovo gli 
suscitò contro il primo vescovo donatista : cf. OPT. MILEV., I, 16, C.S.E.L. 26, p. 18); 
anche in seguito, i donatisti non avevano cessato di manifestare una esagerata devozione non 
solo per reliquie corporali di origine incerta, ma anche per oggetti solo vagamente collegati 
con i martiri stessi (ad esempio campioni di Terra Santa : cf. AUGUSTIN., Ep. 52, 2 sopracit.). 
Pertanto Agostino — per fronteggiare sul piano pastorale il crescente successo del culto delle 
reliquie negli ambienti non soltanto donatisti, ma anche ortodossi — dovette indursi a farne 
propria l'esigenza, riportandone tuttavia il controllo alla Chiesa. Sui miracoli di Antonio in 
Egitto e di Giuliano Saba ad Antiochia in funzione antiariana, cf. THEOD.. H.E. IV. 26-27. 
G.C.S. pp. 264-268, ove l'autore osserva come i 0cioi &vdpec ben sappiano quando devono 
abbracciare la solitudine e quando, invece, preferire la città. 


27. Cf. PAUL., Vita Ambr. 31 : « promieserat enim Arbogastes tunc comes et Flavianus 
praefectus Mediolanio egredientes » (fine luglio/inizi agosto 394 : cf. AMBR., Ep. 61. 2): 
«cum victores reversi fuissent, stabulum se facturos in basilica ecclesiae Mediolanensis... » ; 
Lellia CRACCO RUGGINI, Ambrogio e le opposizioni anticattoliche fra il 383 e il 390, in 
Augustinianum, 14, 1974, pp. 404-449 e partic. 441 : EAD., Il paganesimo romano tra 
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religione e politica (384-394 d.C.) : per una reinterpretazione del Carmen contra paganos ', 
Mem. Acc. Naz. Lincei, Ser. VIII, 23, 1, Roma 1979, pp. 3-143 e spec. 56 sgg. 


28. Pretese visioni o rivelazioni di questo genere non dovevano essere infrequenti (specie 

raltro in ambiente africano, in rapporto con il donatismo : vd. sopra, n. 26), se l'autorità 
ecclesiastica, nel concilio di Cartagine del 401 (can. 14) vietó di fondarsi su di esse per 
erigere altari a presunti martiri, riprovando severamente questi culti rinfocolati per somnia et 
per inanes quasi revelationes quorumlibet hominum e stabilendo che gli altaria eretti per 
agros aut vias come memoriae martyrum venissero abbattuti dai vescovi, o quanto meno (se 
fossero insorti tumultus populares) fossero additati alle plebes come luoghi indegni di 
frequentazione : cf. J. D. MANSI, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio... III, 
Firenze 1759, p. 971 ; H. J. HEFELE, H. LECLERCQ, Histoire des conciles, II, Paris 1908, 
pp. 125-129. Tumulti da parte della imperita multitudo si verificarono in Africa. al tempo di 
Agostino, anche quando l’autorità ecclesiastica tento di frenare le libagioni paganeggianti 
sui sepolcri dei martiri (che spesso degenerevano in vinulentia) : cf. AUGUSTIN.. Ep. 29. 
C.S.E.L. 34, 1, pp. 114-125. 


29. Cf. PAUL., Vita Ambr. 29 : « In eadem civitate (scil. Bononia) basilicam constituit, in 
qua deposuit reliquias martyrum Vitalis et Agricolae, quorum corpora in Bononiensi civitate 
levaverat : posita enim erant corpora martyrum inter corpora iudaeorum, nec erat cognitum 
populo christiano, nisi se sancti martyres sacerdoti ipsius ecclesiae revelassent. quae cum 
deponerentur sub altari... fuit poena daemonum confitentium martyrum merita ». Sulla 
questione se questo vescovo di Bologna fosse Eusebio — l'amico di Ambrogio, dedicatario del 
suo De inst. virg. e delle epistole 54 e 55 —, oppure Eustatius, cf. PELLEGRINO, ed. cit., p. 93 ; 
per la traslazione delle reliquie a Firenze (fuori della giurisdizione metropolitica ambro- 
siana), in occasione della consacrazione della nuova basilica di S. Lorenzo, cf. AMBR., 
Exhort. virg. 1, P.L. 16, coll. 336-337 ; bibliografia in merito in PELLEGRINO, ed., loc. 
cit. ; per gli aspetti archeologici della inventio e della traslazione ad opera di Ambrogio, 
cf. E. Russo, Ricerche sulla Bologna paleocristiana e medievale : la Chiesa di S. Maria 
Maggiore, in Bull. dell'Ist. St. It. per il M.E., 84, 1972-1973 (1977), pp. 21-123 + 4 tavv., e 
spec. pp. 27 sgg. e 45-46 ; per la questione della sepoltura dei due martiri in un cimitero 
giudaico, cf. da ultimo Lellia CRACCO RUGGINI, Pagani, ebrei e cristiani : odio sociologico e 
odio teologico nel mondo antico, in X XVI Sett. di St. del Centro It. di St. sull'Alto Medioevo 
(« Gli ebrei nell'Alto Medioevo », Spoleto, 30 marzo — 5 aprile 1978), Spoleto 1980. pp.e 
partic. n. 69. 


30. Cf. Ps.-AMBR., Comm. in Ep. B. Pauli I ad Cor., XII, 31, P.L. 17, col. 251. 


31. Cf. IREN., Haer. II, 32, 3 P.G. 7, col. 828 (II-III secolo, contro Marcione) : GRANT, 
Miracle cit., p. 191 ; CHROM. AQ., Tr. 35, 4 sgg., C.C., Ser. Lat. 9 A. p. 370 : ID., Sermo 27, 
I, p. 124 ; ID., Sermo 18, 1, p. 83; ID., Sermo 31, 1-4, pp. 139-142 (1407 : miracula et 
virtutes a confusione di Fotino e di Ario) ; HILAR., Comm. in Matth., XV, 10. P.L. 9, coll. 
1006-1007 (455 d.C. circa) = pp. 44-46 ed. J. DoIGNON, S.C. 258, Paris 1979 : GRANT. 
Miracle cit., pp. 211-212. 


32. Cf. GREG. Turon., Hist. Franc., IX, 15, M.G.H., SS.RR.Mer. I, 1, 2. p. 429 (solo per 
gli ortodossi i santi fanno miracoli ; gli ariani sono invece impotenti) : GREG., Dial., III, 30, 
pp. 202-204 ed. U. MORICCA, F.S.I., Roma 1924 = pp. 378 sgg. ed. A. DE VOGUE, P. ANTIN, 
II, S.C. 260, Paris 1979 ; i passi di Beda sono raccolti in J. T. ROSENTHAL, Bede's Use of 
Miracles in ‘ The Ecclesiastical History ', in Traditio 31, 1975, pp. 328-335 (l'Autore ha 
rilevato l'abbondanza dei miracoli registrati — 51 racconti di guarigioni. visioni, sogni, 
resurrezioni, tempeste e incendi placati, profezie di morte, ecc. —, dei quali il 55 96 nell'ultimo 
terzo della narrazione, cioé a partire dal libro IV). 


33. Cf. spec. C.P.T. NAUDE, Fortuna in Ammianus Marcellinus, in Acta Classica, 7, 
1964, pp. 70-88 ; W. SEYFARTH, Ammianus Marcellinus und das Fatum, in Klio, 43-45, 
1965, pp.291-306 ; M. MEsLIN, Le merveilleux comme langage politique chez Ammien 
Marcellin, in Mél. d'hist. ancienne offerts à W. Seston, Paris 1974, pp. 353-363 : Lellia 
Cracco RUGGINI, The Ecclesiastical Histories and the Pagan Historiography : Providence 
and Miracles, in Athenaeum, n. s. 55, 1977, pp. 107-126 (con fonti e bibliografia ivi). Ad 
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esempio nella Historia Augusta le stesse profezie millenaristiche, per quanto influenzate da 
Lattanzio, come ha mostrato J. Schwartz — trasferiscono il sogno di una rinnovata «età 
dell'oro » (aureum saeculum) su di un piano strettamente politico, di buoni rapporti fra impe- 
ratore e senato, di felice situazione del bilancio, del fisco. dell’annona, della legislazione. 
delle esigenze militari, ecc. : cf. J. SCHWARTZ, Du millénarisme dans l'Histoire Auguste, in 
Bonner H.-A.-Colloquium 1971, Bonn 1974, pp. 157-163. 


34. Cf. SocR., H.E. V, Prol., P.G. 67, col. 565 : G. F. CHESNUT. Kairos and Cosmic 
Simpathy in the Church Historian Socrates Scholasticus, in Church Hist., 44, 1975, 
pp. 161-166 ; Lellia CRAcco RUGGINI, Universalità e campanilismo, centro e periferia, città e 
deserto nelle « Storie Ecclesiastiche », in La storiografia ecclesiastica nella tarda antichita 
(Centro di Cult. Sc. E. Majorana, Sc. Sup. di Arch. e Civiltà Mediterranee, Erice-Trapani, 3-8 
dicembre 1978), attualmente in stampa. 


35. Una piü analitica giustificazione di questa mia interpretazione ho fornito in Lellia 
CRACCO RUGGINI, Sofisti greci nell'impero romano, in Athenaeum, n.s. 51, 1973, pp. 146-183 
e spec. 171 sgg. ; EAD., Zosimo, ossia il rovesciamento delle « Storie Ecclesiastiche », in 
Augustinianum, 16, 1976, pp. 23-36 ; EAD., The Ecclesiastical Histories cit., spec. pp. 118 
sgg. Per il provvidenzialismo di Eunapio, cf. spec. F. PASCHOUD, Cinq études sur Zosime, 
Paris 1975, passim ; dal Paschoud peraltro mi dissocio — con argomenti che si possono 
desumere da tutti i miei contributi sopracitt. — per quanto si riferisce al rapporto Eunapio- 
Zosimo ; l'Autore ritiene infatti che Zosimo vada riguardato esclusivamente come un 
Eunapio da dissotterrare (cosi del resto, da ultimo, anche T.D. BARNES, The Sources of 
the Historia Augusta, Coll. « Latomus » 155, Bruxelles 1978, pp. 121 sgg.) : io penso che — al 
di là delle notizie quasi sempre pedissequamente copiate dalle sue fonti, Eunapio compreso — 
Zosimo presenti un suo profilo storiografico del tutto personale. Meglio, dunque, contentarsi 
di studiare Eunapio soltanto con Eunapio (cioé sui frammenti delle Storie e sui riferimenti 
alle Storie nelle sue Vitae Sophistarum). Non ho potuto vedere Tamara M. GREEN, Zosimus, 
Orosius and Their Traditions : Comparative Studies in Pagan and Christian Historiography, 
Ph. D. Diss., New York Un., 1974. 


36. Nella riflessione filosofica greca sul miracolo e le opere di magia, in contrasto con 
correnti — come quelle stoiche e accademiche — secondo le quali nulla poteva avere luogo di 
effettivamente contrario alla natura, vi furono scuole, come quella neoplatonica, inclini a 
ritenere che la divinità operasse al di là della natura (Pseudo-Quintiliano, Plotino, Porfirio, 
Giamblico, ecc.) : cf. un'ampia disamina di fonti in GRANT, Miracle cit., pp. 22-26, 61. 65-66. 
75-76 ; per i prolungamenti di queste correnti nel pensiero cristiano, vd. oltre, p. 179, con 
n. 100. 


37. Cf. Sap. 11, 20 ; SwzET, The Theory of Miracles cit. ; C. LARCHER, Études sur le livre 
de la Sagesse, Paris 1969 ; SABOURIN, Les miracles de l'Ancien Testament cit., pp. 238 sgg. 


38. Cf. ad esempio II Sam., 7, 23 ; Ex. 34, 10; Ps. 77, 15 ; ecc. : vd. n. 19. 


39. Soprattutto nella tradizione apocalittica i miracoli hanno valore parabolico, come 
prefigurazione e presagio della distruzione del mondo: cf.SABOURIN, Les miracles de 
l'Ancien Testament cit., spec. p. 240. Il carattere particolare dei miracoli biblici come 
messaggi divini, parti di un sistema e non semplici eccezioni all'ordine naturale, era già stato 
individuato nitidamente dal cardinale J. H. NEWMAN, nel suo Essay on the Miracles in Early 
Ecclesiastical History, Oxford 1842, p. 5 = ID., Two Essays on Scripture Miracles and on 
Ecclesiastical, London 1970,, pp. 97 sgg. 


40. Manca finora finora (e certo riuscirebbe assai utile e stimolante) uno studio globale 
sulla terminologia miracolistica e sui suoi slittamenti semantici, sull'esempio di quello 
delineato dal Williger per la santità nella riflessione greca (cf. E. WILLIGER, Hagios, 
Untersuchungen zur Terminologie des Heiligen in den hellenisch-hellenistischen Religionen, 
R.G.V.V. 19, Giessen 1922). Alcune utili indicazioni di massima in C.F.D. MOULE. The 
Vocabulary of Miracles, in Miracles, Cambridge Studies cit., pp. 235-238. 


41. Accanto a questo definizione terminologica del miracolo come « segno » che conferma 
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la fede (cf. per esempio Ex. 7. 3). ricorre con freqenza anche quella di « portento » 
(mépet = tépac, portentum) che corrobora gli intervent: della potenza di dio in favore del suo 
popolo contro i malvagi (cf. ad esempio Ex. 15, 11). N senso de! « terrore sacro » per gli 
interventi « potenti e terribili » di Iahve (sentimento del mysterium tremendum, che andrà poi 
attenuandosi negli scritti piu tardivi del giudaismo ellenistico) si esprime anche nei termini 
pela’im, niple'ót = 9a óua, miraculum ; per un'accurata disamina su La terminologie du 
miracle, cf. spec. SABOURIN, Les miracles de l'Ancien Testament cit., pp. 242-247. 


42. Appare pertanto smarrita, nelle Storie Ecclesiastiche, la dimensione escatologica del 
miracolo (già biblica e poi cristiana), che le vicissitudini dell'etá delle persecuzioni avevano 
invece alimentato. Sulla soppressione, in Eusebio di Cesarea, di molte informazioni circa 
l’escatologia apocalittica, cf. R. M. GRANT, Eusebius and His Church History. in 
Understanding the Sacred Text, Essays in Honor of M. S. Enslin on the Hebrew Bible and 
Christian Beginnings, ed. by J. REUMANN et alii, Valley Forge 1972, pp. 233-247. 


43. Cf. spec. CRACCO RUGGINI, Universalita e campanilismo cit. 


44. Cf. Eus., H.E. IX, 10, G.C.S. (Eusebius Werke, II, 2), p. 832 ; vd. pure ID., Vita 
Const. 28, 2, G.C.S. (Eusebius Werke, I, 1), p. 30 (ove, però, è da tenere in conto le 
specificità del racconto biografico, per cui cf. A. MOMIGLIANO, L'età del trapasso fra 
storiografia antica e storiografia medievale (320-550 d.C.), in XVII Sett. di St. del Centro It. 
di St. sull’Alto Medioevo [« La storiografia altomedievale », Spoleto, 10-16 aprile 1969], 
Spoleto 1970, I, pp. 89-118). Per interessanti notazioni sui passi eusebiani rapportati ad 
alcune iscrizioni cristiane, cf. Margherita GuARDUCCI, Le acclamazioni a Cristo e alla croce 
e la visione di Costantino, in Mel. de philos., de litt. et d'hist. ancienne offerts à P. Boyancé, 
Coll. de l'Éc. Fr. de Rome 22, Roma 1971, pp. 375-386. 


45. In verità filonestoriani ed eccessivamente simpatizzanti per Teodoro di Mopsuestia 
(condannato da vivo nel V concilio di Costantinopoli, e ancora da Giustiniano nel 544) 
furono giudicati in seguito gli scritti di Sozomeno e di Teodoreto e, per consequenza, la 
Historia Tripertita sulle loro orme : cf. GREG., Reg. Ep. VII, 31 (597 d.C.) a Eulogio vescovo 
di Alessandria e ad Anastasio vescovo di Antiochia (M.G.H., Epp. I, pp. 478-481), ove il 
pontefice sconsiglia l'uso del « Sozomeno latino », cioé della Historia Tripertita. 


46. Cf. partic. G. DOWNEY, The Perspective of Early Church Historians, in Greek, Rom., 
and Byz. St., 6, 1965, pp. 57-70 ; CRACCO RUGGINI, The Ecclesiastical Histories cit. 


47. A parte i suoi viaggi e contatti diretti con gli « eroi del deserto », Rufino adatto la 
Historia monachorum per un pubblico latino ; Rufino scrisse la sua Historia Ecclesiastica ad 
Aquileia, per sollecitazione del vescovo Cromazio, sotto l'incombere della minaccia alari- 
ciana : cf. CRACCO RUGGINI, Universalita e campanilismo cit. 


48. La Historia Tripertita venne scritta dal monaco Epifanio prima del 560/566 d.C., 
sotto il patronato di Casiodoro a Vivarium: cf. CRACCO RUGGINI, Universalità e 
campanilismo cit. 


49. Cf. RUFIN., H.E. X (D), 9-10, G.C.S. (Eusebius Werke, II, 2), pp. 971-973 ; Socr., H.E. 
I, 19, P.G. 67, coll. 125-129 ; SozoM., H.E. II, 24, G.C.S. pp. 82-84 ; THEOD., H.E. I, 23, 
G.C.S. pp. 73 sgg. ; la datazione sotto Costanzo II è invece provata da C.Th. XII, 12, 2, del 
356 d.C. ; ATHAN., Apol. in Const. 31, P.G. 25, coll. 635-637 ; PuiLosT., H.E. III, 6, 
G.C.S. p. 35. Sembra pertanto da collocare al tempo di Costanzo II anche la evangelizza- 
zione degli Iberi (che Rufino pone invece, una volta di piü, al tempo di Costantino : 
cf. RuFIN., H.E. X [I], 11), se il primo re convertito della Iberia (attuale Georgia), che la 
tradizione georgiana e armena chiama Mirian o Mihran, si identifica con i! Meribanes di cui 
discorre AMM. MARC., XXI, 8, come ancora minacciante nel 361 : cf. Françoise THELAMON, 
Histoire et structure mythique : la conversion des Ibéres, in R. H. 247, pp. 5-28 : CRACCO 
RUGGINI, Universalita e campanilismo cit., n. 31. 


50. Cf. Socr., H.E. I, 21, P.G. 67, coll. 133-136. 


51. Sulle consultazioni profetiche del servus dei Giovanni Licopolitano (o di Asiut) da 
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parte di Teodosio nel 388 e nel 394, cf. AUGUSTIN., De civ. dei, V. 26. C.C., Ser. Lat. 41. 
pp. 161 sgg. ; RUFIN., H.E. XI (II), 32, G.C.S. p. 1036 : ID., Hist. Mon., 1, P.L. 21, coll. 
404-405. Su Poemenia, ricca dama spagnola parente di Teodosio, che dalla Spagna raggiunse 
Giovanni nella Tebaide per venirne miracolosamente guarita, cf. P. Devos, La ‘servante de 
dieu’ Poemenia d'après Pallade, la tradition copte et Jean Rufus, in An. Boll. 87, 1969. 
pp. 189-212. 


52. Cf. RurIN., H.E. XI (ID, 19, G.C.S. p. 1024. 


53. Cf. passi in CRACCO RUGGINI, /mperatori e uomini divini cit., nn. 130-136. Non ho 
potuto vedere P. ALLEN, Evagrius Scholasticus the Church Historian, Un. of Oxford, 
D. Phil. Thesis 1977, che peraltro mi risulta attualmente in corso di stampa. 


54. Inventario di passi in CRACCO RUGGINI, /mperatori e uomini divini, n. 139. Sy 
Teofilatto Simocatta cf. O. VEH, Untersuchungen zu dem byzantinischen Historiker 
Thophylaktos Simokattes, Wiss. Beil. zum Jahresb. 1956-1957 des humanist. Gymn. Fürth 
im Bayern, Fürth im Bayern 1957 ; Z. V. UDAL'Cova, Le monde vu par les historiens 
byzantins du VF au VII siècle, in Byzantinoslavica 33, 1972, pp. 193-213 ; vd. pure Averil 
CAMERON, Early Byzantine  Kaiserkritik ', Two Case Histories, in Byz. and Modern Greek 
St., 3, 1977, pp. 1-7. 


55. Cf. RUFIN, H.E., Praef., C.C., Ser. Lat. 20, pp. 267-268. 


56. Utili panoramiche nei contributi in merito di M. SIMONETTI e L. ALFONSI in Za 
storiografia ecclesiastica cit. (di prossima pubblicazione). Sulla cronachistica latina e le sue 
connotazioni, cf. l'accurata indagine di Concetta MOLE, Uno storico del V secolo : il 
vescovo Idazio, Quad. del « Sicul. Gymn. » 3, Catania 1978, spec. pp. 129 ssg. e 164 sgg. 
(sulla registrazione comparativamente abbondante, nell'insieme della produzione crona- 
chistica, di signa e prodigia, nonché sulla funzione dell'irrazionale e del meraviglioso in 
Idazio, che appare una interpretatio romano-cristiana della teologia celtiberica e di tradizioni 
magico-cultuali indigene). 


57. Nessuna distinzione teorica precisa sembra soggiacere a questa ripetitiva alternanza 
terminologica, per quanto come miracula sembrino di preferenza indicati gli accadimenti piu 
propriamente soprannaturali, come prodigia quelli naturali, come signa le manifestazioni 
cosmiche — spesso oscure — della tragicità dei tempi : ci. Sofia BOESCH GAJANO, II santo nella 
visione storiografica di Gregorio di Tours, in Gregorio di Tours, XII Conv. del Centro di St. 
della spiritualità medievale (Todi, Acc. Tudetina, 10-13 ottobre 1971), Todi 1977, pp. 27-91e 
partic. 73-74. 


58. Oltre all'analisi della Boesch Gajano sopracit., cf. spec. DELEHAYE, Les recueils 
antiques cit., pp. 305-325 ; G. Vinay, San Gregorio di Tours, Carmagnola 1940, passim ; 
W. C. McDERMOTT, The World of Gregory of Tours, in E. PETERS (ed.), Monks, Bischops 
and Pagans : Christian Culture in Gaul and Italy, 500-700, Philadelphia 1975 ; preziose 
notazioni anche in P. BRowN, Relics and Social Status in the Age of Gregory of Tours, 
Stenton Lectures 10, Reading 1977 ; un diligente inventario di miracula, signa, prodigia, 
monstra, virtutes, ostenta, portenta, ecc., nell'opera di Gregorio Turonense in O. GIORDANO, 
Sociologia e patologia del miracolo in Gregorio di Tours, in Helikon, 18, 1978, pp. 1-49. Vd. 
inoltre il contributo di M. Simonetti negli Atti del Convegno di Erice sopracit. 


59. Cf. GREG. TURON., Liber de vita patrum, M.G.H., SS. RR. Mer. I, 2, p. 219. 


60. Cf. GREG. Turon., Hist. Franc. IX, 21, M.G.H., SS. RR. Mer. I, 1, 2, pp. 441-442: 
per il giudizio politicamente limitativo di Gregorio sul pio Gontrano, cf. spec. SIMONETTI, art. 
cit. 


61. Cf. passi in BOESCH GAJANO, II santo cit., pp. 65 sgg. e passim. L'oscura percezione 
del rapporto fra i prodigia e il dramma della storia emerge chiaramente dai vari passi : cf. 
partic. GREG. TURON., Hist. Franc. V, 33-34, M.G.H., SS. RR. Mer. I, 1, 1, pp. 237-239 (sed 
haec prodigia — nel 580 in Auvergne, sui Pirenei, a Chartres, a Bourges, ecc. — gravissima 
lues est subsecuta. nam et discordantibus reges [sic] et iterum bellum civile paran tibus, 
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desentericus morbus paene Gallias totas praeoccupavit...); E. AUERBACH, Mimesi, Il 
realismo nella letteratura occidentale, Torino 1956, pp. 91-92. 


62. Cf. Zos., I, 1, 2; II, 7. 2; IV, 18; V. 6: Cracco RUGGINI, The Ecclesiastical 


Histories cit., spec. pp. 122 sgg. 

63. È interessante seguire il progessivo delinearsi, nella tradizione tardiva, di un nuovo 
concetto cristiano di historia che in realta storia non è piu, bensi metastoria. « immagine 
animata » di come il popolo cristiano deve stare con dio. In questo senso il Prologo anonimo, 
premesso alla traduzione greca del De miraculis di Gregorio voluta dal papa greco-siriaco 
Zaccaria fra il 741 e il 752, definisce lo scritto gregoriano fotopfa. E non si tratta soltanto 
di una formulazione « iconofila » legata alle note vicende della lotta iconoclasta nell'vm 
secolo, ma anche di un collegamento non casuale con il Proemio di Teodoreto alla sua Storia 
Ecclesiastica, là ove il vescovo di Ciro aveva paragonato i propri libri storici alle pitture 
« narrative » con cui si solevano decorare le pareti (ta Aaiai w0ropíai in cavideo Kai tot yon), 
tuttavia riaffermando la più certa durevolezza degli scritti rispetto alle immagini (sulle impli- 
cazioni iconodule della traduzione di Zaccaria, cf. G. CRACCO, Uomini di Dio e uomini di 
Chiesa nell’Alto Medioeveo (per una reinterpretazione dei « Dialogi » di Gregorio Magno), in 
Ric. di St. Soc. e Rel., 12, 1977, pp. 163-202 e spec. 170, piu in generale P. BROWN, A 
Dark-Age Crisis : Aspects of the Iconoclastic Controversy, in English Hist. Rev., 88, 346, 
1973, pp. 1-34; sul rapporto che andò stabilendosi, tra la fine del vi e gli inizi del vti 
secolo, fra culti iconofilo da una parte e cultura aulica a sostegno dell'idea imperiale 
dall'altra, cf. Averil CAMERON, Images of Authority : Elites and Icons in Late Sixth-Century 
Byzantium, in Past & Present, 84, 1979, pp. 3-35). Questo rifarsi a Teodoreto suona pertanto 
come l'implicito riconoscimento di certe somiglianze fra le gregoriane etkdvec... tij; Kata 
Bedv noAitEtac e tratti già caratteristici della storiografia ecclesiastica bizantina : la quale, di 
fatto, si era costantemente motivata come memoria di fatti esemplari (si vedano i Prologi 
delle Historiae Ecclesiasticae di Sozomeno, di Teodoreto, di Evagrio), ma soprattutto — al di 
là della conclamata fedeltà al genere storiografico, in contrapposizione con quello biografico- 
encomiastico (per cui cf. spec. Socr., H.E. I, Prol.) — aveva spesso mostrato di scivolare 
verso una fusione tra i due generi, accomunandoli in un unico registro narrativo e strutturale, 
sotto l’influsso della storia biblica (cf. infatti Bas., Ep. 2, 3, p. 8 ed Y. COURTONNE, I, Paris, 
Les Belles Lettres, 1957 : Mepiotn dì 650¢ zpOc TAL toù kabýkovtoç EÜvpeoiw Kai rj 
uedAétn TOv Beonvevotwb l'pagov. ' Ev tattaic pap kal ai tov npáteov onoO5«kai 
evptoxovtai, kai oi Biot trav uakantwv &vópov dvdypantoi zapaótóoué£voi, otov 
eluiveg Twéc fupv xoi trj; Kata Oedv noArtEtac, TH uiujuati xov dyabwv £pyov 
apokeivtai). Fino a che punto questi nuovi orientamenti della storiografia ecclesiastica 
rispondessero a un allargamento del pubblico cui tali scritti si rivolgerano — direttamente, 
oppure tramite una mediazione sacerdotale — é problema che meriterebbe piu specifici 
approfondimenti : cf. CRAcco RuGGINI, Universalità e campanilismo cit. ; sulle vicende 
Successive di vita, miraculum, exemplum, nel loro rapporto reciproco, cf. da ultimo 
Interessanti osservazioni in J. LE GOFF, Vita et pre-exemplum dans le 2° livre des Dialogues 
de Grégoire le Grand, in questa stessa sede. E converso, nella prefazione alla sua Vita di 
S. Tecla (pp. 168-171 DAGRON) lo Pseudo-Basilio di Seleucia contrappose al valore della 
propria iotopia cristiana — x6voç edificante affrontato per 0cía ópurj — l'arido egoismo 
che aveva ispirato le totoptat di Erodoto e di Tucidide, i quali si erano dedicati al zóvoc 
TS Ovpypagns sopratutto per oikeía... yvœoun. Nei Proemi delle biografie aretalogiche 
VERA ul e calabresi dal vir secolo in avanti divera poi topicà la contrapposizione fra 
di v € pagane e biografie cristiane intese come narrazioni storiche (cf. ad esempio le Vitae 
Mn di Siracusa, di Bartolomeo di Calabria, di Fantino di Tauriano, ecc. : AA. SS. 
s 556) : . Venezia 1736, p. $39 ; AA. SS. Sept., ™, 1762, p. 810; AA. SS. Iulii, V, 1748, 
todo ^ ul rapporti fra letteratura e iconografia, si vedano interessanti considerazioni di me- 
pas piu in generale nei vari contributi del Colloque de l'A.P.L.A.E.S., Bordeaux 1977, su 

8e, Imagination, imaginaire, in Bull. Ass. G. Budé, 36, 1977, pp. 341-398. 
oo. ae Magno, cf. Spec. CRACCO, Uomini di Dio e uomini di Chiesa cit. ; ID., 
della cists anita rurale nellTtalia di Gregorio Magno, in Medioevo rurale, Sulle tracce 
4 contadina, a c. di V. FUMAGALLI e di Gabriella ROSSETTI, Bologna 1980, pp. 
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361-379 ; ID., Gregorio Magno ‘biografo ` di Benedetto. in Miscellanea S. Benedetto, Padova 
1980 (di prossima pubblicazione) ; Sofia BOESCH Gasano, Dislivelli culturali e mediazioni 
ecclesiastiche nei Dialogi’ di Gregorio Magno, « Quad. St. ». 1979. pp. 000-000. Non 
condivido il punto di vista ancora presentato dal DE VOGUE nella sua recente introduzione ai 
Dialogi (ed. cit., I, pp. 36-38). secondo il quale i rustici, nei Dialogi, continuerebbero a 
svolgere un ruolo di sciocchi e di ignoranti. Sulla pedagogia del miracolo come exemplum nei 
Dialogi di Gregorio, oltre al contributo recentissimo del Le Goff (cit. alla n. preced.). cf. DE 
VOGUE, ed. cit., pp. 94-95 ; BOGLIONI, Miracle et nature cit. : C. DAGENS. Saint Grégoire le 
Grand, Culture et expérience chrétiennes, Paris 1977, pp. 228-233 : sulla sapiens stultitia in 
Gregorio (per la « indotta » sapienza di Benedetto cf. ad esempio GREG., Dial. Il, Prol. p. 
72 MORIcca = S.C. 260, pp. 126-127), cf. DAGENS, op. cit., pp. 340-342 : sulla graduale 
trasposizione dal piano morale a quello intellettuale del paolino noli altum sapere, cf. 
Cracco RUGGINI, /mperatori e uomini divini cit., spec. nn. 99 e 103. Nonostante certi 
parallelismi in alcuni resoconti di miracoli, non sembra in ogni caso dimostrabile una 
qualsivolgia dipendenza dei Dialogi di Gregorio Magno dagli scritti di Gregorio Turonense : 
cf. A. DE VOGUE, Grégoire le Grand, lecteur de Grégoire de Tours ?, in An. Boll. 94, 1976, 
pp. 225-233. 


65. Per i pochissimi luoghi in cui demonio assume rilevanza storica. vd. i passi di Grego- 
rio Turonense citt. Alle nn. 59 e 60. 


66. Mi sembra chiarire questo concetto soprattutto un esempio tratto da THEOD., Hist. 
Rel. XIII, 10-12, S.C. 234, pp. 492-497, ove l'asceta Macedonio libera una fanciulla da un 
incantesimo demoniaco, e fa anche perdonare dall'autorità pubblica l'incantatore (che era 
stato denunciato dal padre della fanciulla), costringendo il demone a confessare di essere il 
solo responsabile. Su questo «invisible criminal who disrupt the human ». nel demoniaco 
cristiano tardoantico, cf. piu in generale P. BROWN. Learning and Imagination, Inaugural 
Lecture, Royal Holloway College, London 1977 (di prossima pubblicazione presso Faber & 
Faber, in un volume miscellaneo di saggi intitolato Society and the Holy in Late Antiquity ; 
ringrazio l'Autore per questa informazione in « anteprima »). Sul demoniaco in Gregorio 
Magno, rimando a Sofia BOESCH GAJANO, Demoni e miracoli nei Dialogi’? di Gregorio 
Magno, in questa stessa sede. La presenza, l'assenza o la riduzione del ruolo del demoniaco, 
in tempi e ambienti diversi, si presterebbero a considerazioni di grande interesse : per la 
cultura bizantina del secolo xi, cf. P. JOANNOU, Les croyances demonologiques au XT siecle 
à Byzance, in Actes du VF Congr. Int. d'Ét. Byz. (Paris, 27 Juillet-2 Août 1948), I, Paris 
1949, pp. 245-266. Per i passi di Gregorio Magno relativi a miracoli operati da eretici, vd. 
oltre, p. 175, n. 87 ; vd. pure n. 88. 


67. Gregorio teorizza esplicitamente questa sua posizione nel Liber de vita patrum, 
M.G.H., SS. RR. Mer. I, 2, pp. 219 ssg.. dopo avere parlato dei miracoli operati da Illidio. 
ben piu spendidi da morto che da vivo (benché avesse esorcizzato a suo tempo anche la figlia 
di un imperatore : vd. n. 59) : « quia magis proficit ad laudem virtus egressa de tumulo, quam 
ea quae quisquam vivens gessit in mundo ; quia illa labem habere potuerunt per assidua 
mundanae occupationis impedimenta, haec vero omnem labem ad liquidum caruerunt » 
(doveva pertanto essere un punto di vista largamente condiviso negli ambienti ecclesiastici 
occidentali : ad esempio la Vita Fulgentii di Ferrandus di Cartagine — dopo il 532 — loda 
Fulgenzio perché « nec in donis spiritalibus humanam gloriam quaesivit. unde etiam mirabilia 
facere nunquam delectatus... ». Nel Proemio delle Vitae patrum, peraltro, Gregorio di Tours 
dichiara che, pur avendo deciso di occuparsi soltanto di quanto era accaduto divinitus presso 
i sepolcri dei martiri e dei confessori, si era deciso a parlare ora dei miracoli di uomini divini 
viventi avendone incontrati vari esempi. Si trattava certo di un passaggio di qualità (come 
nota CRACCO, Uomini di Dio e uomini di Chiesa cit., p. 189) : che tuttavia va riguardato piu 
come concessione alla completezza enciclopedica della trattazione che come frutto di 
convinzione e di libera scelta, quale ritroviamo invece in Gregorio Magno. Sulla follia 
improvvisa di uomini santi come il britanno Vinoch o Anatolio di Bordeaux — dovuta alle arti 
del demonio o malus spiritus —, cf. GREG. TURON., Hist. Franc. VIII. 34. M.G.H., SS. RR. 
Mer. I, 1, 2, pp. 403-404. Sugli pseudo-santi, pseudo-profeti e taumaturghi mistificatori del 
tempo suo (a Verdun, Tours, Bourges), che si paragonano agli apostoli ma operano errore 
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nigromantici ingenii, e la cui infima connotazione sociale si accompagna a una posizione 
talvolta anche politicamente equivoca), cf. GREG. TURON.. Hist. Franc. VII. 44. pp. 364-365 : 
IX, 6. pp. 417-419 : V, 25, pp. 517-519 (uno Pseudo-Cristo folle. dalle parti di Bourges. si 
attribuisce poteri divinatori e profetici. benefica i poveri ma li incita ai furti. attirando un 
seguito di oltre 3000 persone non solo tra i rustici, ma perfino tra i sacerdoti. finché vescovi e 
cittasentendosi minacciati da questo sovvertimento dell'ordine religioso e sociale — ne 
decidono l'eliminazione, che avviene con l'inganno a Le Velay). 


68. Vd. passi citt. sopra, n. 26, e oltre, p. 175 con n. 87. e n. 100. La gerarchia preferenziale 
adottata da Agostino nel registrare i miracoli delle reliquie di S. Stefano viene ora rilevata 
anche dal SAxER, Reliques cit. Sui miracoli attuali, che avvenivano ovunque e la cui fama si 
perdeva nelle grandi città e nei recessi delle campagne. considerati da Agostino piu « piccoli » 
a confronto di quelli canonici, cf. pure AUGUSTIN, De civ. dei XXII, 8, C.C., Ser. Lat. 48, pp. 
815-816 : « nam etiam nunc fiunt miracula eius nomine sive per sacramenta eius sive per 
orationes vel memorias sanctorum eius ; sed non eadem claritate inlustrantur. ut tanta quanta 
illa gloria diffamentur. canon quippe sacrum litterarum. quem definitum esse oportebat, illa 
facit ubique recitari et memoriae cunctorum inhaerere populorum : haec autem ubicumque 
fiunt, ibi sciuntur vix a tota ipsa civitate vel quocumque commanentium loco. nam plerumque 
etiam ibi paucissimi sciunt ignorantibus ceteris, maxime si magna sit civitas ; et quando alibi 
aliisque narrantur, non tanta ea commendat auctoritas, ut sine difficultate vel dubitatione 
credantur, quamvis christianis fidelia fidelibus indicentur. » Sulla compiacenza. invece, di un 
Sozomeno (verso la metà del v secolo) nel riscoprire memorie e tradizioni taumaturgiche 
sepolte in ambiti locali e indigeni — xatà 7tóAew kal xwuaç — e mirabilmente prossime a 
quelle evangeliche, cf. SozoM., H.E. V, 21, G.C.P., pp. 227 sgg. : I, 13, G.C.S. pp. 27 sgg. : 
ecc. ; CRACCO RUGGINI, Universalita e campanilismo cit. In funzione pedagogica di un 
pubblico sedicente cristiano, ma di fatto ancora irretito dai piaceri materiali dell'antica 
idolatria, il culto dei martiri, i lieti festeggiamenti sulle loro sepolture, l'amplificazione 
leggendaria dei loro miracoli attraverso l'utilizzazione della tradizione orale sulle loro 
epifanie oniriche, guarigioni e interventi taumaturgici vennero invece largamente incoraggiati 
nel Iv-v secolo, nelle province d'Asia Minore e di Siria, da vescovi quali Gregorio il 
Taumaturgo, Basilio di Cesarea (per cui cf. spec. Hom. 23, P.G. 31. coll. 589 sgg.. a 
proposito del culto locale di S. Mamante), Gregorio di Nissa, Teodoreto di Ciro : cf. passi in 
Lellia CRACCO RuGGINI, / vescovi e il dinamismo sociale nel mondo cittadino di Basilio di 
Cesarea, in Basilio di Cesarea, la sua età e il basilianesimo in Sicilia, nel XVI centenario, 
Messina 3-6 dicembre 1979, attualmente in stampa, spec. n. 8. 


69. Quando parlo di biografie « auliche » non intendo riferirmi a fattori stilistici o formali, 
ma al sostrato reale di questi brevi « romanzi edificanti », i cui monaci protagonisti — pur 
dediti a una rigida ascesi — risultano pressoché costantemente uscire da famiglie della 
dirigenza bizantina, e serbano diuturni contatti con il mondo dell'alta burocrazia civile e 
militare costantinopolitana. Di tuto ció avró occasione di occuparmi piü ampiamente e 
documentatamente in una ricerca apposita, attualmente in corso ; cf. per ora Lellia CRACCO 
RuGoGiNi, La Sicilia fra Roma e Bisanzio, in Storia della Sicilia, III, Napoli 1980, pp. 1-96, e 
partic. 50 sgg., con nn. relative ; vd. pure indicazioni orientative su questo filone agiografico 
in G. DA Costa LOUILLET, Saints de Sicile et d'Italie méridionale, in Byzantion, 29-30, 
1959-1960, pp. 89-173; G.ScHIRÒ, Per l'esumazione di alcuni testi agiografici 
siculo-italo-greci, in Byzantino-Sicula, Ist. Sic. di St. Biz. e Neoell. 2, Palermo 1966, pp. 
85-103. Sulla volontà di papa Gregorio di « reinventare » certe manifestazioni di pietà del 
mondo greco, distinguendosene, cf. ad esempio GREG., Reg. Ep. IV. 30, del 594 d.C.. 
all'imperatrice Costantina moglie di Maurizio, che gli aveva chiesto la testa di S. Paolo come 
reliquia : Gregorio risponde che i Romani, diversamente dai Greci. non turbano le 
tombe dei santi; consacrano invece brandea, trasformandoli in vere e pro- 
prie reliquiae al contatto con i corpi santi: cf. spec. J. M. McCurLoH. The 
Cult of Relics in the Lettters and Dialogues’ of Pope Gregory the Great: 
A Lexicographical Study, in Traditio, 32, 1976, pp. 145-184; CRACCO 
RUGGINI, La Sicilia fra Roma e Bisanzio cit., pp. 28-29, e 87 con n. 167. 


70. Riprendo qui alcune conclusioni più amaliticamente sviluppate in CRACCO 
RUGGINI, Imperatori e uomini divini cit., §§ 3-4. 
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71. Cf. DELEHAYE, Les recueils antiques cit. ; O. WEINREICH, Antikes Gottmenschentum, 
in Neue Jahrb. für Wissensch. u. Jugendbild., 2, 1926, pp. 633-670 : ID.. Gebet und Wunder, 
Zwei Abhandlungen zur Religions — und Literaturgeschichte, in Genethliakon W. Schmidt, 
Tübinger Beitr. zum Altertumswiss. 5, Stuttgart 1929. pp. 169-464. L. BIELER. Oeiog 
advip, Das Bild des göttlichen Menschen in Spatantike und Frühchristentum, Wien 
1935-1936, rist. an. Darmstadt 1967 e 1976, 2 voll. : M. SMITH, M. HADAS. Heroes and 
Gods : Spiritual Biographies in Antiquity, New York 1965 : SMITH, Prolegomena cit. : 
P. BROWN, Sorcery, Demons, and the Rise of Christianity : From Late Antiquity Into the 
Middle Ages, in ID., Religion and Society in the Age of Saint Augustine, London 1972, pp. 
119-146 (= Witchcraft Confessions and Accusations, Ass. of Social Anthropologists Mon. 9, 
1970, pp. 17-45) ; ID., The Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity, in J.R.S., 
61, 1971, pp. 80-101 ; ID, The Making of Late Antiquity, Carl Newell Jackson Lectures, 
Harvard Un. Press. London 1978, pp. 54-80 (cap. m: The Rise of the Frends of God) e 
81-101 (cap. Iv: From The Heavens to the Desert : Anthony and Pachomius). 


72. Cf. I, Reg., 18, 41-46 ; vd. pure BLOCH, Religione in eredita cit., p. 330. Interessanti 
paragoni con i poteri degli sli sciamani e il loro ruolo nella colletività si possono istituicre 
attraverso esempi forniti dalla letteratura antropologica : cf. spec. A. METRAUX, Religioni e 
riti magici indiani nell'America meridionale, Milano 1971 (dall'ed. fr. Paris 1967): 
E. DE MARTINO, // mondo magico, Torino 1973. 


73. Cf.II, Reg., 13, 20-21; B. LINDARS, Elijah, Elisha and the Gospel Miracles, in 
Miracles, Cambridge Studies cit., pp. 61-79 ; SABOURIN, Les miracles de l'Ancien Testament 
cit., spec. p. 257. 


74. Cf. Misha, Ta'anith 23 a, pp. 490 sgg. ed. L. GOLDSCHMIDT, III, Haag 1933 ; cf. 
L. SABOURIN, ‘Miracles’ hellénistiques et rabbiniques, in Bull. de Theol. Bibl. 2, 1972, pp. 
283-308 e partic. 304 ; su Rabbi Honi, cf. W. S. GREEN, Palestinian Haly Men : Charismatic 
Leadership and Rabbinic Tradition, in A.u.N.d.R.W. a.c. di Hildergard TEMPORINI. 
W. Hasse, II, 19, 2, Berlin et New York 1979, pp. 619-647 e spec. 625 sgg. Secondo il 
Talmud Babilonese accadde piu volte che le preghiere dei grandi rabbini ottenessero piogge 
miracolose : cf. Ta'anith 25 a, pp. 501 sgg. GOLDSCHMIDT, III ; J. NEUSNER, A History of the 
Jews in Babylonia, V, Leiden 1970, pp. 178-180. 


75. Cf. Ta'anith 25 a, pp. 501 sgg. GOLDSCHMIDT, III ; SABOURIN, Miracles hellenistiques 
cit., pp. 304-305. 


76. Cf. EUSEB., Praep. Ev. IX, 27, G.C.S. (Eusebius Werke VIII. 1). pp. 519-524 = fr. 14 
F.G.H. Ill, pp. 220-234. Eusobio riassume, a propisto di Mose, il zepi Tovdaiwp di 
Artapano (m secolo a.C.), la cui opera venne excerpita nel I secolo a.C. da Alessandro 
Polistore, nella sua storia antologica. Le caratteristiche di Mosé in Artapano corrispondono 
pertanto a quelle di un grande fepoppapupatevg egizio (per cui cf. spec. J. Guey , Encore la 
* pluie miraculeuse”, in Rev. de philol., 22, 1948, pp. 16-62 e spec. 26-27 ; CRACCO RUGGINI, 
Imperatori e uomini divini cit. Alcune delle caratteristiche « romanzate » di Mose in 
Artapano passarono poi nella interpretazione del personaggio di Giuseppe Flavio (peraltro 
piü vicino ai testi canonici), senza che sia dimostrabile in ogni caso un'influenza diretta : cf. 
WEINREICH, Gebet und Wunder cit., pp. 298-309 ; BIELER, Oci0c dvrp cit., Il, pp. 30-31. 


77. Cf. PLIN., N.H. II, 231 (nell'isola di Andros l’acqua si sarebbe mutata in vino nel 
tempio di Dioniso ogni 5 gennaio ; e lo stesso console del 72 avrebbe assistito al prodigio). 
Pausania (VI, 26, 2) e lo Pseudo- Aristotele (Mir. auscult. 123) raccontano anche di due 
sacerdoti che abrebbero collocato giare vuote in un edificio (poi chiuso alla presenza di 
tutti) ; la mattina, le giare sarebbero state ritrovate colme di vino (Pausania esita pero a 
credervi) ; cf. GRANT, Miracle cit., pp. 70 e 178. Ion. CHRYS., In Ioh. hom. 22, 2. P.G. 59. 
coll. 135-136, difende il miracolo evangelico di Cana, sottolineandone la differenza rispetto a 
quelli dei maghi, proprio perché — evidentemente — attaccato dagli avversari con esempli- 
ficazioni magiche morfologicamente non dissimili. La trascendenza semeiologica del mira- 
colo — assieme alla sua eccezionalità rispetto alle « leggi naturali » (per cui vd. oltre, p. 179 e 
n. 100) — caratterizza ancora oggi la sua definizione teologica : cf. E. DHANIS. Qu'esr-ce 
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u'un miracle ? in Gregorianum, 40. 1959, pp. 201-241 e partic. 202 (« Le miracle est un 
prodige survenant dans la nature inséré dans un contexte religieux. il est divinement soustrait 
au régime des lois naturelles et il est adressé aux hommes par Dieu, comme un signe d’un 
ordre de grâce »); vd. pure Mary HESSE. Miracles and the Laws of Nature, in Miracles, 


Cambridge Studies cit., pp. 33-42. 


78. Cf. partic. C. BONNER, Traces of Thaumaturgic Technique in the Miracles, in Harvard 
Theol. Rev., 20, 1927, pp. 171-181 : M. SMITH, Jesus the Magician, London 1978, passim : 
piu in generale C. J. S. THOMPSON, Magic and Healing, New York, Melbourne, Sydney, Cape 
Town. [1946]. pp. 39 sgg. (Healing by Touch) ; C. BONNER. Studies in Magical Amulets, 
Chiefly Graeco-Egyptian, Ann Arbor, Un. of Michigan, 1950. Per la ricollocazione, in 
Marco, di due catenae di miracoli di Cristo, tendenti a interpretario come « uomo divino » in 
senso ellenistico e già usate in certe comunità cristiane per accompagnare la celebrazione 
dell'eucaristia, cf. P.J. ACHTEMEIER, The Origin and Function of the Pre-Markan Miracle 
Catenae, in Journ. of Biblical Literature, 91, 1972, pp. 198-221. La « selvaggia ingenuità » 
con la quale Gesu si presenta magicamente nei Vangeli, in un ricupero dei fondo popolare del 
miracolo, é stata specialmente sottolineata dal BLOCH, Religione in eredita cit., pp. 330 sgg. 
Il carattere popolare e incolto delle parabole evangeliche — in quanto surrogato di una 
inaccessibile oratio demonstrativa — venne rilevato da Galeno, secondo una notizia 
pervenutaci attraverso la tradizione araba (Kámil Ibn al-Athir [ 1232]. citato dallo storico 
Abufedà [ 1331], ricordava questa osservazione sul cristianesimo formulata da Galeno nel 
De sententiis politiae Platoniciae : cf. E. NORDEN, Die antike Kunstprosa vom VI. Jahrhundert 
v. Chr. bis in die Zeit der Renaissance, II, Leipzig-Berlin 1918,, pp. 519-520, n. 1). 


79. Cf. spec. la minuta analisi di L. SABOURIN, Les miracles de Jésus, Apercu préliminaire, 
in Bull. de Théol. Bibl., 1, 1971, pp. 64-86, con ulteriore bibliografia ivi ; M. E. GLASSWELL, 
The Use of Miracles in the Markan Gospel, in Miracles, Cambridge Studies cit., pp. 
149-162 ; G. W. LAMPE, Miracles in the Acts of the Apostles, Ibid., pp. 163-178 : AA. VV. 
Les miracles de Jésus selon le Nouveau Testament, Paris 1977. Rimando inoltre all'ampia 
citazione di passi in M. VAN UYTFANGHE, La controverse biblique et patristique autour du 
miracle, et ses repercussions sur l'hagiographie dans le haut Moyen-Age latin, in questa 
stessa sede, pp. 205-233. 


80. Cf. AUGUSTIN., In Ioh. Ev. Tr. 24, 4-6, C.C., Ser. Lat. 36, pp. 245-247 (413 d.C). 
L’eclissi della miracolistica non rapportata a Cristo, nel m secolo — inizi In, è stata 
particolarmente sottolineata da J. SPEIGL, Die Rolle der Wunder im Vorkonstantinischen 
Christentum, in Z.k.Th., 92, 1970, pp. 287-312. Secondo Giustino ad esempio (Dial. cum 
Triph., 69, pp. 246 sgg. ed. J.C. Th. Orro, Corp. Ap. Chirst. saec. II, 1, 1, Jena 1876), gli 
stessi miracoli di Asclepio (guarigioni, resurrezioni) erano opera demoniaca a imitazione 
delle profezie veterotestamentarie riferite a Cristo : cf. G. OTRANTO, Esegesi biblica e storia 
in Giustino, Quad. di « Vetera Christianorum » 14, Bari 1979, pp. 104 sgg. 


- 


81. Cf. TERTULL., Carn. Christ. 5, pp. 226-232 ed. P. MAHE, S.C. 216, Paris 1975, con 
comm. in S.C. 217, pp. 337-342 ; GRANT, Miracle cit., pp. 182 sgg. e partic. 194. La filosofia 
Pagana, invece, serbo per lo piu un atteggiamento critico nei confronti della potenza 
divina, cui pose molteplici limiti (cf. ad esempio GALEN., Us. part. XI, 14, ove critica l'idea 
giudaica — mosaica — dell'onnipotenza di dio ; in generale GRANT, Miracle cit., pp. 127-134, 
Con fonti ivi) ; a livello di religiosità intellettualmente meno sofisticata, tuttavia, anche presso 
! pagani si riscontra l'accettazione dell'onnipotenza divina come espressione di fede religiosa : 
ad esempio in quell'iscrizione di Frigia ove si ringrazia la « madre Leto » perché fuori delle 
impossibilità essa fa le possibilità : cf. W. M. RAMSAY, The Cities and Bishoprics of Phrygia, 
I, Oxford 1895, p. 153. Del resto, lo stesso Elio Aristide non esitò nella scelta fra 
l'obbedienza a un dio e il rispetto per la conoscenza umana, e trovò meravigliose le cure di 
Asclepio proprio perché contraddicevano le prescrizioni mediche (cf. in generale 

- MICHENAUD, J. DIERKENS, Les rêves dans les « Discours Sacrés » d'Aelius Aristide, 
IF siècle ap. J.-C., Essai d'analyse psychologique, publié a l’initiative et avec le concours de 
R. CRAHAY, Un. de Mons, 1972). Pertanto, sia in certi Asclepiei (come in quello di Epidauro 
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già nel v-ivsecolo a.C.), sia piu tardi in certi santuari cristiani (come quello dei santi guaritori 
Ciro e Giovanni a Menouthis), si rifiutava il connubio fra tecnica medica — considerata 
«empia » — e religione : cf. GRANT. Miracle cit., pp. 41-60 e spec. 43 (per Epidauro) : 
DELEHAYE, Les recueils antiques cit., pp. 19-32 (per Ciro e Giovanni, spec. Mir. 67). 


82. Cf. GRANT, Miracle cit., pp. 182 sgg. e 209 sgg., con fonti ivi citt. L'accettazione del 
miracolo biblico come oggettivo arriva in Ireneo a un punto tale da cercare conferme 
« archeologiche » concrete : ad esempio identificando la colonna di sale nella quale dio 
avrebbe trasformato la moglie di Lot con una curiosa formazione rocciosa nei dintorni del 
Mar Morto che — stante la sua natura femminile originaria — avrebbe trasudato sangue ogni 
mese (cf. IREN., Haer. IV, 31, 3, pp. 794-795 ed. A. ROUSSEAU, B. HEMMERDINGER. 
L. DOUTRELEAU, Ch. MERCIER, S.C. 100, 2, Paris 1965 [testo] e 100. 1 [comm.]). Ireneo era 
convinto che al tempo suo continuassero a realizzarsi miracoli nel nome del Signore, e 
proprio in cio scorgeva una conferma alla verità dei miracoli biblici : questa accentuazione 
del locus del soprannaturale come alterazione delle leggi naturali, in Ireneo, va considerata 
nel contesto della sua polemica contro Marcione (che enfatizzava i miracoli di Gesù, ma 
contrapponeva l'Antico al Nuovo Testamento sino a negare che esso si riferisse al medesimo 
dio) e contro le altre eresie, escludendo ad esempio che Simon Mago o Carpocrate avessero 
saputo operare miracoli come Gesu — che unico e solo avrebbe saputo risuscitare i morti — e 
come gli apostoli : cf. IREN., Haer. II, 31, 2 e V, 6, 1, pp. 72-81 ROUSSEAU, DOUTRELEAU, 
S.C. 152, 2, Paris 1969 (testo) e 152, 1 (comm.) ; Eus., H.E. V, 5 = RUFIN. H.E. V, 5, 4-8, 
G.C.S. pp. 435-436 (Ireneo aveva negato agli eretici la prova di potenza dei miracoli). 


83. Cf. ORIG., Joh. X, 28, G.C.S. pp. 201-202, e II, 34. pp. 344 sgg. ed. Cécile BLANC, 
S.C. 120, Paris 1966 (ove critica l'entusiasmo docetista di Marcione nei confronti dei 
miracoli di Gesù); GRANT, Miracle cit., pp. 200-201 : G. W. LAMPE, Miracles and Early 
Christian Apologetic, in Miracles, Cambridge Studies cit., pp. 203-208. 


84. Cf. ORIG., Joh. II, 34, S.C. 120, pp. 344 sgg. : ID., Contra Celsum I, 2. ed. M. BORRET, 
S.C. 132, Paris 1967, pp. 80-82 ; ID., Ibid. II, 8, p. 300, e 33, p. 366 : Ip., /bid. VII, 8, S.C. 
150, Paris 1969, p. 34 (omueïa dé tov áyíov nvebuarog kat'ápxác uèv <éni> TÇ 
Inoov didacKaMlac uerá te mv duvdAndiw avtov zAtíova édelnvuto, votepov dé 
éAdrrova nAnv kal vov čti l'xvr éoriv avtov nap’ dAtpow...) ; Id., In lerem. Hom. IV, 
3, G.C.S. III, p. 25; in generale W. DEN BOER, La polémique anti-chrétienne du II° siècle : 
« la doctrine de la vérité » de Celse, in Athenaeum, n.s. 54, 1976, pp. 300-318. Sull'Egitto 
— secondo un topos corrente considerato patria di astrologi, maghi, versificatori, parolai e 
imbroglioni —, oltre alla celebre lettera pseudoepigrafa di Adriano nella Historia Augusta (cf. 
SS. H. A., Firmus, Sat., Proc. et Bonos., 7-8), cf. i passi di Eunapio, Olimpiodoro, Eusebio. 
Rufino raccolti in Lellia CRACCO RuGGINI, Pubblicistica e storiografia bizantine di fronte 
alla crisi dell'impero romano, in Athenaeum, n.s. 51, 1973, pp. 146-183 e spec. 174-178 : 
EAD., Imperatori e uomini divini cit., spec. § 2, passim. 


85. Cf. partic. AUGUSTIN., De vera rel. 25, C.C., Ser. Lat. 32, pp. 216-217 (390 d.C. 
circa) : « cum enim ecclesia catholica per totum orbem diffusa atque fundata sit, nec miracula 
illa in nostra tempora durare permissa sunt, ne anima semper visibilia quaereret et eorum 
consuetudine frigesceret genus humanum, quorum novitate flagravit...». Gregorio di 
Nazianzo (Or. 43, P.G. 36, col. 35), nel narrare la biografia senza miracoli di Basilio di 
Cesarea, ne sottolinea la fattiva pietas traboccante di carità, e quasi a titolo di giustificazione 
osserva che, al tempo suo, non capitavano piu i miracoli del tempo di Mosé e di Elia. 
éntió?) tà omueia Toig áníatoic, ov toic miovebovar [scil. éot(]. Cromazio — pur 
appellandosi ai signa et virtutes di Gesu e poi degli apostoli (sia da viventi, sia da morti 
attraverso le loro reliquie) per difendere la divinita di Cristo contro eretici come Ario € 
Fotino : miracoli dunque non secundum humanam naturam, sed secundum divinam 
potentiam (cf. CHROM., Sermo 31, 1-4, C.C., Ser. Lat. 9 A, pp. 139-142) — appare convinto 
che l'età apostolica era stata piena di gratia in quanto esuberante di merita ; ma che a quei 
tempi di perfetta caritas et unanimitas credentium ne fossero seguiti altri piu bui, di pochezza 
spirituale, nei quali non aveva senso ridare la vista ai ciechi, l’udito ai sordi, il moto ai 
paralitici, la salute ai malati, la vita ai morti, dal momento che le malattie dello spirito 
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apparivano ben più gravi di quelle del corpo : occorrevano dunque miracoli spirituali, non 
fisici (cf. ID., Sermo 31, De apostolis aegros sanantibus, spec. 4, pp. 140-142). Un esempio 
d'interpretazione allegorica, quanto mai caratteristico nella sua esasperata arditezza 
combinatoria, é la « lettura » in chiave simbolica del miracolo della moltiplicazione dei pani e 
dei pesci in AUGUSTIN., In Ioh. Ev. Tr. CX XIX, Tr. XXIV, 4-6. C.C., Ser. Lat. 36, pp. 
245-246 (413 d.C): icinque pani, egli osserva, vanno intesi come i cinque libri di Mosé. e 
giustamente sono d'orzo (non di grano) perché si riferiscono al Vecchio Testamento ; i due 
pesci rappresentano le persone che secondo la vecchia legge erano unte per santificare e 
reggere il popolo eletto, cioé il sacerdote e il re ; il ragazzo che portava i pani e i pesci era 
forse il popolo d'Israele. Ma poi venne Cristo, assieme sacerdote e re, che portó la nuova 
legge. ruppe i pani e rompendoli li moltiplico. E i dodici canestri di fragmenta che rimasero 
dopo che la folla si fu saziata rappresentano quel pane che il popolo non puó mangiare, 
ossia quaedam secretiora intelligentiae, quae multitudo non potest capere. Ma per fortuna 
c'erano gli apostoli, che sapevano penetrare quei misteri (i canestri, non a caso, erano 
dodici) : ecco dunque l'implicita ammonizione a lasciar custodire gli arcana ecclesiae da 
coloro che idonei sunt et alios docere, sicut erunt apostoli. 


86. Cf. AUGUSTIN., In Ioh. Ev. Tr. CXXIV, Tr. XXIV, 2, C.C. Per. Lat. 36, pp. 244-245. 
Sulla teoria dei miracoli in Agostino, vd. qui n. 26, e piu in generale H. DELEHAYE, Les 
légendes hagiographiques, Bruxelles 1906,, pp. 56-60: Ip. Les premiers ' libelli 
miraculorum" cit. ; D. P. DE VOOGHT, La notion philosophique du miracle chez Saint 
Augustin, dans le ' De trinitate’ et me ‘De Genesi ad litteram’, in Rech. de Théol. Anc. et 
Med., 10, 1938, pp. 317-343 ; Ip., Les miracles dans la vie de Saint Augustin, Ibid. 11, 1939, 
pp. 5-16; ID., La théologie du miracle selon Saint Augustin, Ibid., pp. 197-222 ; GRANT. 
Miracle cit., pp. 217 sgg. Sul problema della Chiesa come mediatrice di verità presso strati 
sociali diversi, attraverso canali diversi, cf. partic. CRACCO RUGGINI, Universalita e 
campanilismo cit., con bibliografia a n. 51 ; vd. pure qui, n. 63. 


87. Cf. GREG., Hom. Ev. II, 29, 4 ; P.L., 76, 1216 b ; cf. pure ID., Mor. 20, 7, 17, P.L. 76, 
coll. 146-147 ; Dial. I, 2, 7, p. 23 MoRICCA = S.C. 260, pp. 28-31, e I, 5, 6. p. 41 = 62,63, e I. 
12, 4, pp. 69-70 = 116-117 (la santità è indipendente dai miracoli); vd. pure BOGLIONI. 
Miracle et nature cit., pp. 54 sgg., 66, 70 sgg. Anche Eusebio di Cesarea, per esempio, aveva 
insistito — in antitesi alla figura del santo-stregone — sull'uso non egoistico dei propri poteri 
da parte di Gesu, che mai se ne era valso per dominare : cf. Eus.. Dem. Ev. III, 6, G.C.S. 
(Eusebius Werke VI), p. 224. 


88. Su Porfirio, Lattanzio, Girolamo, Agostino, Gregorio Magno, Gregorio di Tours, vd. 
nn. 26, 66, 67, 86, 87, 89, 95 ; cf. inoltre LACT., Div. inst. V, 3, C.S.E.L. 19, p. 409 (Cristo € 
dio non perché ha fatto miracoli — non si crede a dio solo per exigua portenta, come fanno i 
pagani —, ma perché le profezie si sono compiute in lui) ; Ps.-AMBR., Comm. in Ep. B. Pauli 
I ad Cor., XII, 31 e XIII, 1-10, P.L. 17, coll. 250-255 (esaltazione della charitas come virtù 
superiore a tutte le virtutes, sulla falsariga di S. Paolo) ; per le testimonianze della agiografia 
copta rimando a Ewa BRAVO WIPSZYCKA, L 'Église en Egypte au IV* siécle, in Les transfor- 
mations dans la société chrétienne cit. ; ANAST. SIN., Quaest. XX, P.G. 89, col. 519 (ove 
afferma che la santità dei cristiani ortodossi si misura dalle buone opere, non dai miracoli : 
OÙ det dè ÔTE op0óóo£fov dvópa darò onpetwv kal xrpoonterov doniudlew, (fri dprog 
ETTI, AA and tij; noAvreíag avtod...). Postosi quindi il problema di quale fosse la 
QUI UÇ che consentiva il dono della preveggenza (7zpopnreveiv) e del miracolare 
(Gavuartovpyetr anche agli alieni dalla vera fede — alla medesima stregua dei profeti e degli 
apostoli —, Anastasio risponde distinguendo da una parte i miracoli autentici — tutti 
consentiti da dio in ordine ai suoi disegni provvidenziali, anche al di là dei meriti personali 
(tali i miracoli di Balaam, Saul, Nabuccodonosor, Caifa, un vescovo eretico di Cizico da lui 
Stesso conosciuto, ecc.) —, e dalla'altra gli speudo-miracoli degli psedo-profeti, operati é$ 
Epeppelarg óawuóvov (i demoni, infatti, non conoscono il futuro, ma possono congetturarlo 
o «leggerlo » in segni impressi da dio nella natura e nell'uomo ; là ove pare avvenga una 
guarigione o una resurrezione ad opera di uno pseudo-profeta, è in verità un demonio che 
entra nel corpo del malato o del morto, simulando il miracolo (ma questa « demonizzazione » 
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equivale a riconoscere l'esistenza operante di forze superumane estranee alla religione 
cristiana). A questo modo operarono i magi egiziani al tempo di Mose. Simone Mago in 
quello degli apostoli, successivamente Giuliano Caldeo. Apollonio di Tiana e Apuleio (per 
cui cf. CRACCO RUGGINI, Imperatori e uomini divini cit., spec. nn. 46, 114. 120). Anastasio 
peraltro, al di là della spiegazione pneumatica o demonologica del miracolo. tenta di 
circoscriverne il ruolo spiegando certe manifestazioni prodigiose su basi piu « scientifiche » 
(con ricorso alla astrologia, alchimia, medicina, ecc. : cf. già in questo senso. a proposito dei 
«miracoli » di Apollinio, Ps.-IusTIN., Quaest. et resp. ad orthod. 24, P.G. 6, 
coll. 1269-1272 = pp. 34. sgg. ed. J.C.Th.Orro. Corpus ap. Christ. saec. II. 
Jena 1876-1881,, III, 2; CYRILL. AL. Contra Iulianum, III. P.G. 76. coll. 635-636. nella 
prima meta del v secolo). In verità, H. G. Beck ha supposto che le Quaestiones tramandate 
sotto il nome di Anastasio contengano passi interpolati, la cui redazione risalirebbe a un 
medico cipriota suo contemporaneo : ma in ogni caso restano sicure sia l'epoca — fine vr 
secolo — sia l’attualità dell'interpolazione : su tutto ciò cf. DAGRON, Le Saint et 
l'astrologue cit. Sui miracoli dei Novaziani, cf. SOCR.. H.E. VII. 17. P.G. 67. coll. 772-773, e 
(da Socrate) Hist. Trip. XI, 14, C.S.E.L. 71, pp. 645-646. Sui miracoli « benefici » — voluti da 
dio — di miscredenti o infedeli come Balaam, Caifa, Nabuccodonosor. Apollonio, cf. pure 
GEORG. CEDREN., C.S.H.B., I, pp. 431-433 (anche l'anonimo commentatore dell’Or. I Contra 
Iulianum di Gregorio Nazianzeno nel vi secolo aveva distinto la magia bianca di Apollonio 
— benefica : uayydveia — dalla stregoneria nera e dal veneficio — pofreia, papuareta — : 
cf. Ps.-NONNUS, P.G. 36, coll. 1021). Sulle statue-talismano che. secondo una tradizione già 
circolante nel m secolo, sarebbero state costruite da Apollonio per allontanare da varie città 
animali nocivi, piene di fiumi, venti dannosi, ecc., oltre ai passi di Anastasio. Socrate e 
Cedreno sopracitt., cf. spec. Eus, Ad. Hier. 31 ; Ps.-IUSTIN. (Iv-v secolo). Quaest. et resp. ad 
orthod., 24, P.G. 6, coll. 1269-1272 = pp. 34 sgg. OTTO, III, 2 ; Isin. PELUS. ( t 435 d.C). 
Ep. 398, P.G. 78, coll. 405; HEsvcH. MILES. (seconda meta vi secolo), fr. 1. 23-25. 
F.H.G. IV, pp. 150-151 = Fr. Gr. Hist., JacoBy III B. 390, p. 270 : Ion. MALAL. (VI secolo), 
Chronogr. X, C.S.H.B. pp. 263-266 ; Chron. Pasch. (vii secolo), ad a. 93, C.S.H.B. p. 467; 
De antiquit. Constant. (xu secolo), II, P.G. 122, coll. 1245 ; Ps.-CopiN., De aedif., P.G. 157, 
coll. 608 = C.S.H.B., p. 124 ; IoH. TZETZES (Xii secolo). Hist. Var. Chil. II. 60, vv. 928 sgg.. 
pp. 76-79 ed. Th. KIESSLING, Leipzig 1926, rist. an. Hildesheim 1963 = pp. 80-82 ed. 
P. L. M. LEONE, Napoli 1968 ; Nic. CALL. XANTOP. (xiv secolo), H.E. III. 11. P.G. 145, 
coll. 920 ; MicH. GLYKAS (xv secolo), Ann. III, C.S.H.B. p. 445 : W. L. DULIERE, Protection 
permanente contre les animaux nuisibles assurée par Apollonius de Tyane dans Byzance et 
Antioche. Évolution de son mythe, Byz. Zeitschr., 63, 1970, pp. 247-277. 


89. Cf. GREG., Hom. in Ez. II, 5, 22, P.G. 76, coll. 997 ; HIERON., Tr. de Psal. LXXXI, 
225 sgg., C.C., Ser. Lat. 78, pp. 89-90, che riprende Porfirio, sostanzialmente accettandone 
la svalutazione del miracolo come tale : « hoc enim dicit Porphyrius : homines rusticani et 
pauperes, quoniam nihil habebant, magicis artibus operati sunt quaedam signa. non est autem 
grande facere signa...» (gia LUCIAN., Fug. 1-21, aveva distinto i veri filosofi dagli 
pseudo-filosofi, identificando questi ultimi con individui di bassa estrazione sociale — fabbri, 
ciabattini, canestrai, ecc. — che si atteggiavano a cinici). Gerolamo prosegue ricordando i 
miracoli dei maghi egiziani in gara con Mose, quelli di Apollonio, quelli di Apuleio ; e 
volentieri ammette, con Porfirio, che infiniti signa fecerunt grazie ad arti magiche, per carpire 
denaro a donnette ricche e impressionabili ; ma costoro avevano badato al proprio utile, e 
non avevano saputo affrontare la morte per la propria fede, come invece i cristiani : « fidem 
nostram non probatur nisi per illorum sanguinem ». Cf. pure Eus., Adv. Hier. 2, ove dice che 
lerocle definiva Pietro, Paolo e gli altri apostoli &zta(ócvtoi kai p6nteg ; Lact. Div. inst., 
V, 2-3, C.S.E.L. 19, p.406, là ove l'autore obietta a lerocle (che dovette incontrare 
personalmente in Bitinia) come proprio il fatto che gli apostoli fossero stati rudes et indocti 
escludeva una fingendi voluntas et astutia a danno degli imperiti homines. Pertanto, nella 
agiografia monastica cristiana — fortemente ricalcata sul modello apostolico (cf. spec. 
RUFIN., Hist. Mon., Prol., P.L. 21, coll. 389-390 ; THEOD., H.E. I. 23, G.C.S. p. 74 ; II, 26, 
p. 156 ; ID., Hist. Rel., Prol., S.C. 134, pp. 124 sgg. ; CRACCO RUGGINI, Imperatori e uomini 
divini cit., n. 129) — Vignoranza dei « pneumatici », la rusticitas, la rozza simplicitas diven- 
tano elementi qualificanti dell'uomo divino, in quanto strumento della grazia delle spirito : cf. 
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ad esempio THEOD., Hist. Rel. XIII, 7, S.C. 234, pp. 486 sgg.. sulla rpevuatiti) copfa di 
Macedonio, e Ion. CHRYS., De statuis hom. XVII, P.G. 49. coll. 173, ove — a proposito 
dell'intervento dei monaci di Antiochia per ottenere dall’autorita imperiale il perdono degli 
Antiocheni rivoltosi — contrappone la prAnanpla operativa degli asceti delle caverne a quella, 
sprovvista di autentica incisività, degli intellettuali laici e pagani, of tcv #7wdev piAdangor 
(cf. già IREN., Haer. II, 26, P.G. 7, coll. 800 sgg.. a lode della carità degli iSimrare 
gAtyouaGetc ; TERTULL., De praescript. 7, pp. 96-99 ed. R. F. REFOULE, P. DE LABRIOLLE, 
S.C. 46, Paris 1957, ove contrappone Gerusalemme ad Atene). 


90. Vd. supra, p. 172, con n. 67. 


91. Per Ambrogio e per il concilio di Cartagine vd. sopra, nn. 27-29. Sulla invenzione 
delle reliquie dei profeti Abacuc e Micea — rispetti vamente a Chelà e a Berathsatia — da 
parte del vescovo di Eleutheropolis Zebennus, cf. Sozom., H.E. VIT, 29, G.C.S. p. 345. Sul 
Decreto pseudo-gelasiano, cf. testo in H. Leclercq, v. Gélasien Décret, in F. CABROL, 
H. LECLERCQ, in D.A.C.L. VI (1924), coll. 722-747 e partic. 743, nr. 4 (il documento, per 
quanto composito e non ascrivibile al breve pontificato di Gelasio — novembre 492-marzo 
496 —, si riporta al v/vi secolo, prima del concilio costantinopolitano del 553). Il divieto in 
questione si motivava, anch'esso, in rapporto al sospetto di possibili connessioni eterodosse. 
Pertanto anche le Constitutiones Apostolicae denunciano, a quest'epoca, il proliferare di 
carismatici e di taumaturghi (cf. P.G. 1, coll. 55 sgg., e spec. VIII, 1, Quare et propter 
quosnam edantur signa et miracula ; la raccolta é di origine probabilmente siriaca, e il libro 
VIII raccoglie canoni ecclesiastici del v secolo ineunte). 


92. Sull'isolamento dei teologi e i problemi pastorali che cominciavano a porsi esplicita- 
mente al tempo di Ireneo e di Tertulliano nei confronti delle masse dei simplices, impru- 
dentes, idiotae, dAtpoua@eic (per cui vd. TERTULL., De praescript. 7, S.C. 46, pp. 96-99 ; 
IREN., Haer. II, 26, 1, P.G. 7, coll. 800 sgg.), cf. in generale J. LEBRETON, Le désaccord de la 
foi populaire et de la théologie savante dans l'Église chrétienne du IIF siécle, in Rev. d'hist. 
ecclés., 19, 1923, pp. 481-506 e 20, 1924, pp. 5-3. Secondo alcuni autori antichi, le origini 
stesse dell'anacoresi monastica si sarebbero collegate con le persecuzioni (cf. SOZOM., H.E. I, 
12, 11, G.C.S. p. 26 ; allo stesso modo, le deportazioni dei cristiani perseguitati nelle miniere 
dell'Alto Egitto, come piu tardi quella di Melezio di Licopoli nelle miniere prima della 
Tebaide e poi di Phaeno in Palestina, costituirono senza dubbio momenti importanti per la 
rapida diffusione e affermazione del cristianesimo « alessandrino », come poi della Chiesa 
meleziana (35 seggi enumerati da ATHAN., Apol. c. Ar. 71, P.G. 25, coll. 373-375, negli spazi 
extraurbani : su tutto ció, cf. partic. il bel contributo di Annick MARTIN, L'Église et la 
khóra égyptienne au IV* siécle, in Rev. des ét. augustiniennes, 25, 1979, pp. 3-26 e partic. 6, 
11 sgg. (con anticipazioni sulla thése della medesima Autrice, che trattera dello scisma 
meleziano). La fortuna rurale del monachesimo — con la sua valorizzazione delle virtü di 
povertà e di obbedienza, retaggi ancestrali delle alienate masse pastorali e contadine — da un 
lato rende ragione di quel fenomeno che la Martin ha finemente rilevato per l'Egitto, secondo 
cui i nomi dei monaci risultano nella maggioranza indigeni (mentre, in riferimento al clero, 
prevale l'onomastica greca e, secondariamente, latina, entrambi legate alla cultura urbana) ; 
d'altra parte serve a meglio spiegare gli sforzi costanti della Chiesa intesi a inglobare queste 
forze religiose — popolari e indigene — attraverso l'ordinazione sacerdotale dei monaci piu 
venerati (vd. oltre, n. 103), nonché il reclutamento d'un certo numero di vescovi fra gli abati 
dei monasteri (ad esempio ad opera di Atanasio : cf. ATHAN., Ep. 19, P.G. 26, coll. 1430). 
Accanto all'inclinazione miracolistica, appare caratteristico — in considerazione del pubblico 
Cui intendeva rivolgersi — lo stile pastorale di certe sette ereticali, ad esempio ariane e 
meleziane : Filostorgio (H.E. Il, 2, G.C.S. p. 13) racconta come Ario, dopo la sua secessione 
dalla Chiesa e la prima condanna ad opera di un concilio alessandrino nel 318, componesse 
Canti per marinai, viaggiatori, lavoranti nei mulini e così via (ravrikd xal émiptAia 
Kal áóovropiká), adattandoli, con certe modulazioni, nel modo che riteneva adatto a 
Ciascuno, e attirando così molti semplici (&ua£otepoi) alla sua dottrina (si noti la 
Particolare connotazione sociale di coloro cui Ario faceva allora appello : strati infimi del 
Proletariato o elementi sradicati dal contesto urbano, nel quale altre fonti coeve dicono invece 
Che si reclutavano i piü ardenti sostenitori dei vescovi cattolici, specie fra i ceti artigianali : 
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operai delle zecche e delle fabbriche d'armi, delle manifatture di vesti, ecc. : cf. ATHAN., Hist. 
Ar. 18-19, P.G. 25, coll. 713 — per Adrianopoli, nel 344 — ; SozoM.. H.E. V. 15, G.C.S.. 
p.214 — per Cizico, nel 362 — ; GREG. Naz., Or. 43, 56-57, P.G. 36. coll. 568-569 — per 
Cesarea di Cappadocia — ; Lellia CRACCO RUGGINI, La vita associativa nelle città 
dell'Oriente greco : tradizioni locali e influenze romane, in Assimilation et résistance à la 
culture gréco-romaine dans le monde ancien, Travaux du VI° Congrès Int. d'Ét. Class. 
(Madrid, Sept. 1974), ed. par D. M. Pippidi, Bucuresti & Paris 1976, pp. 463-491 e partic. 
465-467 ; EAD., I vescovi e il dinamismo sociale cit.). Alla notizia fornita da Filostorgio circa 
i ceti sostenitori di Ario in Alessandria agli inizi dello scisma sembra fare da pendant quella 
riferita da Teodoreto (Haeret. fabul. comp., IV, 7, P.G. 83, 42, coll. 425). circa gli inni che i 
Meleziani componevano e cantavano, accompagnandoli con danze e ritmandoli con il battito 
delle mani. L'efficacia della « propaganda cantata » sugli strati popolari non fu del resto 
ignota nemmeno ad Ambrogio, che nel 386 introdusse per la prima volta nella liturgia 
milanese il canto antifonato responsoriale (secondo un uso, appunto, soprattutto orientale), 
galvanizzando il popolo nella resistenza antiariana (cf. PAuL., Vita Ambr. 13 ; AUGUSTIN., 
Conf. IX, 15, C.S.E.L. 33, p. 208 ; Lellia CRacco RUGGINI, Un cinquantennio di polemica 
antipagana a Roma, in Paradoxos Politeia, Studi patristici in on. di G. Lazzati, Milano 1979, 
pp. 119-144 e spec. 141-142, n. 65, circa la possibilità di canti « responsoriali » alternati 
anche nella liturgia pagana isiaca a Roma, negli ultimi decenni del IV secolo). Sul Priscillia- 
nismo, la sua dimensione urbana e rurale (che rivela l'insufficienza di una interpretazione 
come eresia dei ceti rurali), la seriorità, peraltro, delle accuse di carattere teologico- 
dogmatico mossegli da parte cattolica, rispetto a quelle morali e rituali connesse specialmente 
a pratiche magiche e superstiziose (come l'uso di formule magiche in riti rurali di purifica- 
zione : cf. PRISCILL., Liber apol., Tr. I, 20, C.S.E.L. 18, pp. 23-24), cf. MOLE, Uno storico del 
V secolo cit., pp. 103-127, con fini precisazioni rispetto a A. BARBERO DE AGUILERA, E] 
priscilianismo : ? Herejia o movimiento social ?, in C.H.E., 27-28, 1963, pp. 5-41 ; vd. inoltre 
H. CHADWICK, Priscillian of Avila, The Occult and the Charismatic in the Early Church, 
Oxford 1976, p.9 (ove emerge il carattere sostanzialmente aristocratico dei secessus di 
Priscilliano e dei suoi seguaci nelle villae di campagna in Spagna e in Gallia). 


93. Cf. ORIG., Contra Celsum, VII, 8-9, S.C.150, pp.32-36. Sull'intensificarsi 
dell'agitazione messianica nei periodi di crisi mistiche, sociali e politiche, cf. in generale 
MÉTRAUX, Religioni e riti magici indiani cit., pp. 92 sgg. (in riferimento al tempo del 
colonialismo nell'America del Sud, ma applicabile anche alla Palestina sotto il dominio 
romano). 


94. Si pensi ad esempio al Graecus ignobilis... sacrificulus et vates... occultorum et 
nocturnorum antistes sacrorum cui Livio accenna soltanto, a proposito dei Baccanali del 186 
a.C. (cf. LIV., XXXIX, 8, 3-4); si pensi allo schiavo Euno, capo della rivolta servile in 
Sicilia nel 135, che profetava e operava prodigi (cf. Diop., XXXIV, 2, 5-8); cf. SMITH, 
Prolegomena cit., pp. 179-180, ove l'Autore riporta altri esempi. Peraltro, fin dal 1 secolo 
a.C., un certo Apollonio aveva dedicato i primi sei capitoli delle sue Storie di meraviglie alle 
imprese degli uomini divini, allargando cosi l'interesse paradossografico riguardo ai 
fenomeni naturali che distingueva soprattutto la scuola peripatetica, e che avrebbe alimentato 
anche in seguito raccolte di xepi 0avuaotww, sul tipo di quella del liberto adrianeo Flegonte 
(cf. GRANT, Miracle cit., p. 62). 


95. Sulla potestas del monaco, che Gregorio pone a monte del miracolo in alternativa con 
la preghiera, cf. GREG., Dial. II, 30, p. 121 Moricca = S.C. 260, pp. 220-222 : « qui devota 
mente deo adherent, cum rerum necessitas exposcit, exhibere signa modo utroque solent, ut 
mira quaeque aliquando ex praece faciant, aliquando ex potestate ». Sulla óóvaui; come 
mana, cf. spec. BIELER, Qeincg dvüjp cit., 1, pp. 80 sgg.; vd. inoltre la bibliografia 
antropologica qui cit. a n. 72. 


96. Cf. partic. BROWN, Sorcery cit. ; ID., The Rise and Function of the Holy Man cit. ; 
ID., Town, Village and Holy Man: the Case of Syria, in Assimilation et résistance cit., 
pp. 213-220 ; ID., The Making of Late Antiquity cit., pp. 54 sgg. e 81 sgg. ; CRACCO 
RUGGINI, Imperatori e uomini divini cit. ; EAD., Universalità e campanilismo cit. ; interes- 


MIRACOLO NELLA CULTURA DEL TARDO IMPERO 199 


santi considerazioni metodologiche in Evelyne PATLAGEAN, Ancienne hagiographie byzan- 
tine et histoire sociale, in Annales (E.S.C.), 23, 1968, pp. 106-126 =tr. it. in Agiografia 
altomedioevale, a c. di Sophia BOESCH GAJANO. Bologna 1976. pp. 191-213. Vd. inoltre 
n. 71. 


97. Cf. partic. AUGUSTIN., Ep. 138, 18-20, a Marcellino, C.S.E.L. 34, 3, pp. 145-147 ; ID. 
Ep. 102, C.S.E.L. 34, 2, p. 572, al comprepresbyter Deogratias. spec. § 32; ID.. De civ. dei 
XXI, 5-6 e 8, C.C., Ser. Lat. 48, pp. 764 sgg. : XXII, 8, pp. 815 sgg. : ID., De util. credendi, 
C.S.E.L. 25, 1, p. 43; ID., In Ioh. Ev. Tr. CXXIV, Tr. XXIV, 1 sgg.. C.C., Ser. Lat. 36, 
pp. 244 sgg. (vd. n. 86) ; RUFIN., H.E. X (1), 4, G.C.S. p. 963 : ID., Hist. Mon., Prol., P.L. 21. 
coll. 389-390 ; Isip. PELUS. (1435 d.C.), Ep. 398, a Zaccaeus, P.G. 78, coll. 405 : ID.. Ep. 397 
allo stesso (ove egli ribadisce l'idea che 1 prodigi di cui va chiacchierando il volgo spesso non 
siano autentici e perenni miracoli scaturiti dalla speranza in dio, bensi pereunti creazioni 
di magia); SozoM., H.E. VI, 28; Ps.-IUSTIN., Quaest. et resp. ad orthod. 24, P.G. 6, 
coll. 1269-1272 = pp. 34 sgg. OTTO, III, 2 (sull'autore - certamente un siriaco contemporaneo 
di Teodoreto e come III, 2 lui simpatizzante per Teodoro di Mopsuestia, secondo alcuni 
identificabile con  Teodoreto stesso, cf. E. EHRHARD, Die Cyrill von Alexandrien 
zugeschriebene Schrift, ein Werk des Theodoret von Cyrus, Tübingen 1888, pp. 114 sgg. : da 
ultimo DAGRON, Le Saint et l'astrologue cit., il quale si € espressamente occupato del ruolo 
del santo e del miracolo nella letteratura di £pewra7tokpíoatic; vd. inoltre CRACCO RUGGINI, 
Imperatori e uomini divini cit., spec. n. 112) ; Ps-Bas. SELEUC., Vita et mir. S. Theclae 22, 
pp. 540-541 DAGRON. 


98. Cf. EUNAP., Vitae Soph. VI, 11, 11, p. 40 ed. G. GIANGRANR , Roma 1956. Di recente 
anche il BROWN (The Making of Late Antiquity cit., p. 19, con n. 57) si è valso di Eunapio 
per mostrare come non si possa parlare, per quest’epoca, di credulità indifferenziata nel 
taumaturgico. 


99. Ampia esemplificazione di fonti in CRACCO RUGGINI, Imperatori e uomini divini cit., 
n. 114. In particolare sui miracoli delle immagini e delle reliquie in funzione polemica 
antigiudaica cf. B.BLUMENKRANZ, Juden und Judisches in christlichen Wundererzählungen, 
Ein unbekanntes Gebiet religióser Polemik, in Theol. Z., 10, 1954, pp. 417-446 e partic. 
430-432 — ID., Juifs et chrétiens, Patristique et Moyen Age, Variorum Reprints, London 
1977, XIX. Circa la trasformazione — tutta occidentale — del concetto di reliquia da corpo 
santo a brandeum, consacrato dalla sola prossimità al corpo santo (e parallelo slittamento 
semantico), cf. Mc CULLOH, The Cult of Relics cit. ; vd. inoltre n. 69 ; piu in generale 
P. J. GEARY, Furta Sacra, Thefts of Relics in the Central Middle Ages, Princeton N.J. 1978. 


100. Per Luciano e la sua critica demistificatrice dei ciarlatani pseudo-taumaturghi, cf. 
spec. Luc. Dilog ; 'AAé£avôpos ; 'AAn01) ioropta ; più in generale sull'atteggiamento di 
Luciano nei confronti degli « uomini divini », cf. Un'ampia raccolta di passi in H. D. BETZ, 
Lukian von Samosata und das Neue Testament, Religionsgeschichtliche und paränetische 
Parallelen, Ein Beitrag zum Corpus Hellenisticum Novi Testamenti, T. u. U. 76 — V. Reihe 
Bd. 21, Berlin 1961, pp. 100-143. Galeno, nella sua concezione teleologica della natura, 
riteneva che in essa nulla fosse dovuto al caso, e tutto invece alla provvidenza e all'arte, 
anche gli apparenti errori e mostruosità, misteri che vanno seguiti con un « discorso sacro » 
non inferiore a quello degli iniziati di Eleusi e di Samotracia (cf. ad esempio GALEN., De usu 
part., VII, 14-15, spec. 576; XII, 6; XV, 6: XVII, 1). Sia stoici sia accademici furono 
convinti assertorí che nulla poteva avere luogo di effettivamente contrario alla natura ; di qui 
derivarono le teorizzazioni cristiane sui miracoli dei maghi come mere « apparenze », in 
Minucio Felice (Octav. 26, 10. C.S.E.L. 2, p. 38), piü tardi in Agostino, Isidoro di Pelusio e 
Anastasio Sinaita (per cui vd. nn. 26, 86, 88 ; vd. pure GRANT, Miracle cit., p. 26). Agostino 
ribadisce : portentum ergo fit non contra naturam, sed contra quam est nota natura... (cf. 
AUGUSTIN., De civ. dei, XXI, 8, C.C., Ser. Lat. 48, p. 771) : il miracolo infatti, per Agostino, 
é il segno della dipendenza radicale della causalità naturale dalla volontà divina, secondo un 
determinismo assoluto e noto soltanto a dio : cf. ID., De Gen. ad litt. VI, 13, 24 sgg., B. Aug. 48. 
p. 482 : non ista (il miracolo evangelico di Cana, i miracoli di Mosé) cum fiut contra 
naturam fiunt, nisi nobis, quibus aliter naturae cursus innotuit, non autem deo, cui hoc est 


« 
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natura, quod fecerit. Per lo Pseudo-Quintiliano (Declam. X. 15). invece. la magia era un’arte 
che andava contro la natura. Più in generale i neoplatonici (nonché molti pensatori cristiani 
influenzati dal neoplatonismo) furono inclini a ritenere che dio operasse al di la della natura, 
e quindi che i miracoli fossero opera di quei pochi che sapevano acquisire potenza separan- 
dosi dalla natura (cf. GRANT, Miracle cit., pp. 25-26 e 75-76, con fonti ivi : non mi sembra 
pertanto legittimo affermare che — a differenza del cristianesimo tardivo — il paganesimo 
continuo a credere che « the heaven and earth lives side by side in genttle communion » ea 
considerate blasfemo il negarlo : cosi ora il BROWN, The Making of Late Antiquity cit. 
pp. 81-101, fondandosi solo su THEM. Or. XIII, 178 ; ma Temistio fu relativamente un 
isolato, come credo di avere dimostrato in CRACCO RUGGINI. Simboli cit.). Già Ireneo e 
Tertulliano avevano guardato al miracolo come a una alterazione delle leggi naturali. prova 
della superiorità di dio rispetto alla natura (vd. nn. 81-82). Gregorio di Nissa concepì i 
miracoli cristiani «al di là della natura», Urép mv gto (ad esempio l'immacolata 
concezione, la resurrezione, i 0aóuarta di Cristo : cf. GREG. Nyss., Or. Cath. 13, P.G. 45, 
coll. 45 = pp. 70-76 ed. L. MÉRIDIER, Textes et doc. pour l’ét. hist. du christianisme, Paris 
1908 : ef yàp évtóc Hv t&v Tg o0 &wc Spwv tà nEpi tov Xpiotoù dinpijuata, noU 
tO Ocio ..; Origene, più equivocamente, si era limitato a considerare i miracoli 
« sopra-naturali » : cf. GRANT, Miracle cit., pp. 209 sgg.). Giovanni Crisostomo ritenne a sua 
volta i miracoli non contro, ma al di fuori della natura, piu belli e piu benefici di quelli che si 
realizzavano per suo tramite (cf. Ion. CHRYS., Hom. XXII, 3, P.G. 59, coll. 135-136) ; cf. 
pure THEOD., Hist. Rel., Prol., S.C. 134, pp. 124 sgg. e spec. 132 sgg. : ID., Ibid. XXVI, 23, 
S.C. 257 (1979), pp. 206-209 (un duÿp ozovóaíoc viene da Rab'an [ = Ravenna ? oppure la 
piazzaforte di Rhaban presso Germanicia ?] e si arrampica fino al rifugio di Simeone Stilita 
per domandargli : &v0p®rog ei 1) dowpatoc gior) ; ID. Or. de sancta charitate, 
P.G. 82, coll. 1497 (sul monaco che travalica i limiti naturali) ; ADNES, CANIVET, Guérisons 
miraculeuses cit., spec. p. 66. Per Gregorio Magno, vd. nn. 18 e 64 ; per Beda, vd. n. 32. 
Sull'irruzione dello pseudoscientifico nella mentalità dell'antichità tarda e sul gusto ormai 
imperante per i mirabilia, cf. J. FONTAINE, Unité et diversité du mélange des genres et des 
tons chez quelques écrivains latins de la fin du IV* siécle : Ausone, Ambroise, Ammien, in 
Christianisme et formes littéraires de l'Antiquité tardive en Occident, Entretiens Fond. 
Hardt 23, Vandoeuvres-Genéve 1977, pp. 425-482 e spec. 462-463, con ulteriore bibliografia 
a p. 463, n. 1). 


101. Cf. partic. BROWN, The Rise and Function of the Holy Man cit. (vd. n. 96) ; ID., A 
Dark-A ge Crisis cit. (vd. n. 63) ; CRACCO RUGGINI, Imperatori e uomini divini cit. (con fonti 
ivi). 

102. Cf. CRACCO RUGGINI, Universalità e campanilismo cit. ; per aspetti piu particolari, 


cf. Julia SEIBER, Urban Saint in Early Byzantine Social History, B.A.R. Suppl. Ser. 37, 
Oxford 1977. 


103. Sulla scelta del deserto come alternativa mistica prima ancora che geografica, da 
parte del 0cioc &výp (specie nella fase « iniziatica » preliminare della sua « carriera »), e sul 
confluire in essa di elementi sia scritturali, sia demoniaci e ascetico-morali di ascendenza 
pagana, cf. partic. PATLAGEAN, Ancienne hagiographie byzantine cit. ; BROWN, The Making 
of Late Antiquity cit., pp. 81-101 ; CRACCO RUGGINI, Universalita e campanilismo cit., spec. 
§ 5. Sullo sradicamento degli asceti peregrinanti di Siria e la dva ywpnote sia religiosa sia 
politico-sociale degli asceti copti, cf. da ultimo M. MEES, Pilgerschaft und Heimatlôsigkeit. 
Das frühe Christentum Ostsyriens, in Augustinianum 19, 1979, pp. 53-73 : M. NALDINI, 
Aspetti « culturali » dell'Egitto cristiano (IV-V secolo), Ibid., pp. 75-86. Dal momento che il 
0cioc &výp (sia pagano, sia cristiano) si riconosceva « servo di dio » ma di dio soltanto — in 
quanto conscio di avere raggiunto attraverso l'ascesi una vera e propria « rilocazione » della 
propria individualità religiosa e sociale, in una posizione di potenza : cf. CRACCO RUGGINI, 
Imperatori e uomini divini cit., n. 121 e passim —, suo carattere saliente fino al v secolo fu il 
rifiuto costante a sottostare a quella autorità non soltanto laica (imperatori, ecc.), ma anche 
ecclesiastica (e ciò appare verificabile soprattutto nel mondo greco-orientale, ove la 
subordinazione del clero al potere politico era stata, da sempre, più spiccata): ne sono 
esempi caratteristici tanto il rifiuto, da parte di Apollonio di Tiana, dell’iniziazione mistica 
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propostagli da uno ierofonte di Eleusi, al quale egli si dichiara superiore (cf. PHIL., Vita 
Ap. IV. 18), quanto i molti esempi disseminati nelle notizie agiografiche del v secolo su 
monaci e stiliti, che rifiuntano — anche con la violenza, oppure con sotterfugi quasi 
burleschi — di lasciarsi ordinare sacerdoti dai vescovi locali, i quali (incoraggiati spesso dagli 
imperatori) insistono invece in tal senso: cf. ad esempio SOCR. H.E. IV, 23, P.G. 67, 
coll. 509 sgg. ; Hist. Mon., ed. A. J. FESTUGIÈRE, Subs. Hag. 53, XX, 14, pp. 113-114 (trad.) 
e 122-123 (testo greco); FESTUGIÈRE, Les moines d'Orient. IV, 1, Bruxelles 1963 ; THEOD., 
Hist. Rel. XIII e partic. 4, S.C. 234, pp. 480 sgg. ; CALLINICUS, Vita Hypathii, 11, 8, 71, 
p. 114 ed. G.J.M. BARTELINK, S.C. 177, Paris 1971, tr. fr. in FESTUGIERE, Les moines 
d'Orient cit., II, 1961, pp. 87-177 = §§ 42-43 ed. H. DELEHAYE, in An. Boll., 32, 1913, 
pp. 121-216. Per un'analisi più ampia e altri esempi. cf. CRACCO RUGGINI, /mperatori e 
uomini divini cit., n. 121 e passim. La contrapposizione fra la personalità senza carismi dei 
vescovi in quanto tali e quella — di ben altra potenza — dei monaci pneumatici emerge 
chiaramente anche dalle varie Vite dei monaci palestinesi del v-vi secolo, composte dal 
monaco-agiografo Cirillo di Scitopoli, per le quali cf. ora l'analisi accurata e sfumata di 
B. Flusin, Miracle et hiérarchie, A propos de Cyrille de Scythopolis, in questa stessa sede. 


104. Oltre ai rapporti fra Teodosio e Giovanni di Licopoli (vd. qui, p. 169, con nn. 51-52), 
cf. altri esempi e considerazioni in CRACCO RUGGINI, /mperatori e uomini divini cit., $ 2, con 
n. 95 sgg. Sull'ascetismo siriaco come portavoce e « patrono » degli interessi di villaggio, cf. 
BROWN, op. cc., passim ; Marcella FoRLIN PATRUCCO, Cristianesimo e vita rurale in Siria nel 
IV-V secolo, in Religiosita popolare nel cristianesimo antico : aspetti letterari e cultuali nei 
secoli III-VI (Roma, 2-3 maggio 1980), di prossima pubblicazione su « Augustinanum ». 


105. Pauvreté économique et pauvreté sociale à Byzance, 4*-7* siécles, Paris 1977. Su di 
una campionatura piu limitata nello spazio e nel tempo, cf. pure EAD., Familles chrétiennes 
d'Asie Mineure et histoire démographique du IV* siécle, in Transformations et conflits au 
IV* siécle ap. J.-C. (Colloque de Bordeaux 1970), Antiquitas r.I, Bd.29, Bonn 1978, 
pp. 169-186 + tavv. 


106. Su questo « shift in urban life towards the ecclesiastical and the defensive » fra VI e VII 
secolo, e sulla rinnovata centralità della Chiesa nella vita pubblica delle città, cf. da ultimo le 
acute considerazioni della CAMERON, /mages of Authority cit., spec. p. 31 ; vd. pure BROWN, 
Eastern and Western Christendom cit., p. 19. 


107. Cf. IoHAN. MoscH., Prat. Spir., P.G. 87, 3 — tr. fr. di M.-J. ROUET DE JOURNEL, 
S.C. 12, Paris 1946, spec. capp. 36 (« ordalia » del vescovo Ephrem), 81, 84, 87, 89, 92, 120, 
121, 174 ; CRACCO RUGGINI, Imperatori e uomini divini cit., § 4. Su Anastasio Sinaita e le 
sue riflessioni sul fenomeno miracoloso, vd. n. 88. 


108. Cf. S. PRicoco, Modelli di santità a Lerino, «Siculorum Gymn.» 27, 1974, 
pp. 54-88 ; ID., L'isola dei santi, Il cenobio di Lerino e le origini del monachesimo gallico, 
Roma 1978, spec. pp. 129-186 ; ID., Storia ecclesiastica e storia letteraria : il ‘De viris 
illustribus ‘di Gennadio di Marsiglia, in La storiografia ecclesiastica cit. ; C. LEONARDI, 
Alle origini della cristianità medievale : Giovanni Cassiano e Salviano di Marsiglia, in St. 
Med., 18, 1977 (A G. Vinay), pp. 491-608 ; ID., L'intellettuale nell'Alto Medioevo, in Il 
comportamento dell'intellettuale nella società antica, Giornate filologiche genovesi 7 (20-21 
febbraio 1979), di prossima pubblicazione ; Ph. ROUSSEAU, Ascetics, Authority, and the 
Church in the Age of Jerome and Cassian, Oxford Un. Press 1978, passim (ove peraltro, 
pp. 189 sgg., l'Autore rileva l'affiorare di dubbi, in Cassiano, circa l'infallibilità dei maestri 
carismatici) ; J. FONTAINE, L aristocratie occidentale devant le monachisme aux IV* et 
V* siécles, in Riv. di St. e Lett. Rel., 15, 1979, pp. 28-53. Ovviamente, io penso qui alla 
Spiritualità gallicana e occidentale nella sua specificità, lasciando volutamente da parte la 
miracolistica ove evidenti e dirette appaiono le infiltrazioni del folklore ascetico dei padri del 
deserto orientale, quale emerge ad esempio nella Vita Martini (modellata sulla Vita Antonii, 
Seppure con significative peculiarità), ovvero nelle Collationes di Cassiano (nativo della 
Dobrugia, frequentatore e ammiratore degli asceti del deserto). Cf. F. Prinz, Frühes 
Mónchtum im Frankenreich, Kultur und Gesellschaft in Gallien, den Rheinlanden und 
Bayern am Beispiel der monastischen Entwicklung (4. bis 8. Jahrhundert), München-Wien 
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1965 ; J. FONTAINE, Alle fonti dell'agiografia europea, San Martino di Tours, in Riv. di St. e 
Lett. Rel., 2, 1966, pp. 187-206 ; ID., Sulpice Sévere, Vie de Saint Martin (Introd., texte et 
comm.), S.C. 133-135, Paris 1967-1969, I, Introd. ; ID., L'ascétisme chrétien dans la littéra- 
ture gallo-romaine d'Hilaire à Cassien, iN Atti del Coll. sul tema « la Gallia Romana » 
(Roma, Acc. Naz. Lincei, 10-11 maggio 1971), Roma 1973, pp. 87-115 (ove si sottolinea 
opportunamente il carattere originale del monachesimo gallico rispetto a quello egiziano). 


109. Cf. SULP. SEv., Dial. HI, 14, 2 ; peraltro — come ha finemente notato J. FONTAINE, 
Hagiographie et politique, de Sulpice Sévére à Venance Fortunat, in Rev. d'hist. de l'Église de 
France, 62, 1976 (La christianisation des pays entre Loire et Rhin [IV* - VIF siècles]), 
pp. 113-140 e spec. 130, n. 53 — nel racconto del medesimo miracolo in Venanzio Fortunato 
l'invocazione è diretta al santo stesso, lasciando intravvedere un rialzo nel credito spirituale 
dei santi durante l'età merovingia. Importanti anlisi di fonti (soprattutto in riferimento alla 
Gallia del rv-vi1 secolo) in F. GRAUS, Die Gewalt bei den Anfängen des Feudalismus und die 
« Gefangenenbefreiungen » der merowingischen Hagiographie, in Jahrb. für Wirschaftsgesch., 
1, 1961, pp. 61-153 ; ID., Volk, Herrscher und Heiliger im Reich der Merowinger, Studien 
zur Hagiographie der Merowingerzeit, Praha 1965 (il cap. Die Funktionen des Heiligenkults 
und der Legenden, pp.438-450, è stato tradotto in Agiografia Altomedioevale cit., 
pp. 145-160) ; F. PRINZ, Zur geistigen Kultur des Mónchtums im spatantiken Gallien und im 
Merowingerreich, in Zeitschr. für bayer. Ladgesch., 26, 1963, pp. 29-102 ; ID., Frühes 
Monchtum cit. ; ID., Heiligenkult und Adelsherrschaft im Spiegel Merowingischer Hagio- 
graphie, in Hist. Zeitschr., 204, 1967, pp. 529-544 (con riserve di Sofia BOESCH GAJANO in 
Agiografia Altomedioevale cit., Introd. p. 32) ; K. Bost, Der Adelsheilige, Idealtypus und 
Wirklichkeit, Gesellschaft und Kultur im merowingerzeitlichen Bayern des 7. und 8. 
Jahrhunderts, Gesellschaftsgeschichtliche Beiträge zu den Viten der bayerischen Stammes 
heiligen Emmeran, Rupert, Korbiniam, in Speculum Historiale, Geschichte im Spiegel von 
Geschichtsschreibung und Geschichtsdeutung — (Festschr. J. Spôrl), ed. C. BAUER, 
Laetitia BOHM, M. MULLER, Freiburg-München 1965, pp. 167-187 (tr. it. in Agiografia 
Altomedioevale cit., pp. 161-190) ; M. HEINZELMANN, Neue Aspekte der biographischen und 
hagiographischen Literatur in der lateinischen Welt (1.-6. Jahrhundert), « Francia » 1, 1973, 
pp. 27-44 ; interessanti considerazioni anche in dimensione psico-antropologica e politico- 
ecclesiastica in BOESCH GAJANO, 1l santo cit. ; Mc Dermott, The World of Gregory of 
Tours, cit. ; P. BRowN, Relics and Social Status in the Age of Gregory of Tours, Stenton 
Lectures 10, Reading 1977; Franca Ela CONSOLINO, Ascesi e mondanita nella Gallia 
tardoantica, Studi sulla figura del vescovo nei secc. IV-VI, KOINQNIA, Napoli 1980 
(d'imminente publicazione). 


DISCUSSION 


É. PATLAGEAN : Lellia Cracco Ruggini a fait des observations qui me parais- 
sent trés importantes dans une perspective un peu plus longue, sur la fin des 
Histoires Ecclésiastiques et la fin connexe des theoi andres. Je voudrais indiquer la 
suite byzantine de ce qu'elle a dit, puisque Byzance est le prolongement direct de la 
période dont elle nous a parlé. Après la fin du vi‘ siècle, on voit une répartition des 
récits entre historiographie et hagiographie tout à fait différente de la période qui 
précéde, et je crois que cela contribue à expliquer la disparition des Histoires 
Ecclésiastiques, que tu as expliquée aussi par une sorte d'intégration des valeurs chré- 
tiennes. Je voudrais invoquer deux ou trois exemples postérieurs, en laissant de cóté 
le gros probléme historiographique de l'histoire de l'iconoclasme écrite aprés la pre- 
miére restauration des images. 


MIRACOLO NELLA CULTURA DEL TARDO IMPERO 203 


1) D’abord intervient le renouveau du gout pour la biographie, pouf la Vita de 
type classique. La Vie de Basile 1°, écrite par son petit-fils Constantin VII, ou ins- 
pirée par lui, en est un exemple de choix, conforme aux canons antiques du genre, et 
destinée a présenter un homme en réalité sans précédent, le fondateur de la dynastie. 
Or, cette Vie présente la méme combinaison de miracles de type antique, comme 
l’aigle qui plane au-dessus de Basile enfant pour protéger son sommeil, et de 
miracles de type chrétien, ainsi l'higoumene averti en songe que l'homme qui dort, 
enveloppé de son manteau, sur les marches de l'eglise est le futur empereur. Une telle 
ceuvre n'est plus seulement un récit historiographique, mais aussi, et en méme 
temps, une Vita. 


2) Le second exemple montre comment l'hagiographie relaie l'historiographie. 
Nous disons hagiographie, d'ailleurs, faute de mieux : les communications que nous 
entendons montrent à quel point notre typologie est à revoir. Les images sont donc 
restaurées en 843, à l'initiative de Théodora, veuve du dernier empereur iconoclaste 
Théophile. Surgit alors un grave probléme historiographique : comment insérer dans 
le droit fil du pouvoir légitime, redevenu adorateur des images, ce méme Théophile, 
père de l'empereur régnant Michel III ? La solution est donnée, au Ix° siècle, sous la 
forme d'un récit que nous aurions tort d'appeler historiographique. Apres la mort de 
son mari et le rétablissement des images, raconte l'auteur, Théodora et le patriarche 
de Constantinople eurent tous deux la méme vision, le Christ siégeant comme juge, 
et absolvant Théophile repenti. Le procés est décrit en détail. L'ordre est restauré 
par un miracle: le patriarche doit déposer sur l’autel une liste d'iconoclastes 
condamnés, et le nom de Théophile se trouve rayé. Voilà donc un relais hagio- 
graphique à l'historiographie. 

3) Mon dernier exemple, un récit placé au x° siècle, se rapporte à ce que tu 
disais sur la sainteté et la ville. C'est l'histoire de Basile le Nouveau, arrété par les 
agents de l'empereur, traduit en justice à Constantinople, et qui refuse de dévoiler 
son identité. Sa Vie contient des descriptions de l'autre monde, ou figurent les per- 
sonnages de l'Ancien Testament, le Christ et sa Mére, et en somme tous les person- 
nages qui peuplaient la Weltanschauung d'un Byzantin de ce temps. Ainsi, dans une 
société ou l'intégration chrétienne semble en effet terminée à partir du IX* siécle, 
s'affirme l'angoisse de ce qui attend l'homme ailleurs. Cette Vie suggère que le rôle 
de l'homme de Dieu serait alors non plus de dialoguer avec les puissants de ce 
monde, comme le stylite du v* ou du vi‘ siècle, mais de se faire le médiateur entre ce 
monde désormais ordonné, et l'autre monde qui me semble à ce moment, au 
X* siécle, l'une des grandes questions ouvertes de la culture byzantine. 


L. CRACCO RuGGINI : La confusion entre la biographie et l'historiographie 
remonte assez haut. 


Dans la Vie de sainte Thécle attribuée à Basile de Séleucie, le prologue oppose la 
biographie et l'histoire, en citant Hérodote et Thucydide. On envisageait une histoire 
chrétienne, qui était en fait de la biographie, comme un prolongement de l'histoire 
traditionnelle. On peut proposer une courbe sinusoidale des rapports entre l'homme 
divin et la société. Aux Iv* et v* siècles, l'homme de Dieu s'oppose à l'institution et à 
la société, il est au-dessus de cette dernière, il la domine. Aux vi* et vu‘ siècles au 
contraire il est au service de l'institution ; plus tard il aura peut-étre encore un role 
différent. Il faudrait aussi étudier le développement de la dimension démonologique : 
ceux qui croient aux hommes de Dieu croient aussi aux forces démoniaques. Gre- 
goire le Grand croit aux miracles accomplis par les saints vivants, les « hommes de 
Dieu » ; au contraire, Grégoire de Tours parle surtout de prodigues opérés par des re- 
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liques, et là la dimension démonologique n’est pas absente. Il faudrait étudier ce dé- 
calage et ces rapports. 

A propos d’Origéne, l'important n'est pas qu’il connaisse des miracles 
d'hommes de Dieu de son temps, ou même y croie, mais qu’il n'ose pas le dire. Dans 
sa polémique avec Celse, il indique que les campagnes de Palestine et de Syrie four- 
millaient d'hommes de Dieu, ermites, thaumaturges, clochards, qui se prétendaient 
fils de Dieu ou inspirés par l'Esprit, et il se borne à dire que les prophètes de 
l'Ancien Testament étaient quelque chose d'assez différent. Nous revenons alors à la 
question passionnante de la culture populaire, folklorique. Si nous connaissons telle- 
ment peu ces prophètes de toute l'Antiquité classique et paienne jusqu'au I° siècle, 
ce n'est pas parce qu'ils n'ont pas existé, il y en avait au contraire beaucoup, mais 
ils n'étaient pas montés au niveau de la culture. Les gens cultivés en parlaient seule- 
ment lorsqu'il y avait des interférences avec des problémes de la politique ou des 
classes dirigeantes. Lorsque, dans une ligne traditionnelle, Gregoire de Tours parle 
de ces pseudo-saints et pseudo-prophétes qui, dans les campagnes et autour des 
villes, détournaient de la vérité les rustici, paysans, gens simples, un caractère social 
coincide là avec la distinction religieuse. La méme distinctión existe chez les paiens. 
Ainsi, Porphyre distingue les hommes de Dieu véritables, qui ne font pas les choses 
par intérét personnel, des hommes de Dieu rustici qui, dans les campagnes, font des 
miracles pour se montrer au public et gagner de l'argent. C'est une longue histoire à 
suivre, dans la culture paienne comme dans la culture chrétienne. 


La controverse biblique et patristique 
autour du miracle, et ses répercussions 
sur l'hagiographie dans l'Antiquité tardive 
et le haut Moyen Âge latin 


Un des cliches les plus communément reçus pour caractériser la mentalité 
du haut Moyen Âge est l’« invasion du miraculeux » véhiculée, au niveau de 
la littérature, par les nombreux récits et recueils hagiographiques qui, en 
s'assurant le quasi-monopole de la production littéraire, témoigneraient de la 
régression mentale de cette époque, le «fléchissement de l'intelligence » 
intervenu depuis la fin de l'Antiquite étant alors venu à son terme!. Certes, 
des nuances importantes n'ont pas manqué d’être apportées à cette vision 
d'ensemble. Outre la réhabilitation des prétendus Dark Ages et la 
reconnaissance que lirrationnalité n'est pas une innovation du haut 
Moyen Age, mais qu'elle plonge ses racines trés loin dans l'Antiquité 
tardive et méme dans l'Antiquité classique’, les mediévistes ont depuis un 
certain temps sensiblement corrigé l'idée méme de la « crédulité » du Moyen 
Age et du haut Moyen Age en particulier’. Et ce sont, précisément, les 
témoignages directs et indirects des hagiographes qui ont nécessite cette 
correction : nous songeons, d'une part, à l'insistance avec laquelle ils 
mettent en relief la véracité (c'est-à-dire le caractére non-fictif) de leurs 
récits*, et d'autre part, aux doutes, à l'incroyance et à Ia detractio que rencon- 
trent, parmi leurs contemporains, beaucoup de saints thaumaturges du haut 
Moyen Age’. 


Qu’on nous comprenne bien. Ces nuances ne sont pas destinées à mini- 
miser la fonction primordiale du miracle dans la « civilisation de l'insécu- 
rité » que constitue le haut Moyen Age et qui « postule » pour ainsi dire le 
miraculeux et le merveilleux pour permettre à l’individu et à la collectivité de 
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« Survivre » psychologiquement. Il ne s'agit pas non plus de contester la 
place de choix qu l'occupe Te miracle dans la physionomie du christianisme 
tel qu'il était propagé et vécu par l’Église elle-même : la comparaison avec 
les pays protestants au Xvi‘ siècle — pourtant lui aussi un siècle d’incertitude 
existentielle — démontre à suffisance que l'absence d'une doctrine officielle 
intégrant le miracle est un élément non négligeable, encore que cette absence 
füt compensée, au XVI* siecle, par d'autres échappatoires, par exemple la 
sorcellerie. 


En réalité, le but de la présente communication est de montrer que le 
miracle en tant que « signe » (de sainteté notamment) n'a jamais cessé d'étre 
problématique depuis. la Bible elle-même et que cette controverse tant 
scripturaire que patristique n’a pas manqué d’influencer l’hagiographie de 
l'Antiquité chrétienne et du haut Moyen Age. Nous limitons notre enquête à 
l'hagiographie latine, sans dépasser par ailleurs le seuil de l'époque 
carolingienne. Nous la commengons par le Sitz im Leben scripturaire du 
miracle, pas uniquement comme point de départ évident d'un apercu 
diachronique, mais aussi et surtout parce que le probléme des rapports 
synchroniques entre l'Écriture sainte et l'hagiographie (la tautologie que 
constituent ces deux termes est plus qu'un hasard étymologique) se pose 
forcément pour chaque période et chaque Vita en particulier$. 


En matiére de miraculeux et de thaumaturgie, la Bible elle-méme présente 
déjà une stratification complexe de traditions et de situations hétéroclites et, 
ce qui plus est, des échos de divergences de vue et de controverses. Pour ce 
qui est de l'Ancien Testament, l'on pourrait affirmer généralement que le 
miracle au sens technique du terme n'existe pas, l’idée d'une nature 
autonome étant étrangére a la pensée hébraique. L'Israélite reconnaissait 
une causalité divine immédiate derrière tous les phénomènes de la nature et 
tous les faits historiques, méme les plus banals. À ses yeux, Dieu peut agir, à 
son gré, de manière ordinaire ou extraordinaire. Ses mirabilia extra- 
ordinaires faisaient spécialement l'objet de l'admiration et de la stupéfaction 
du peuple, pour lequel ils avaient une fonction « signifiante » (signes de la 
toute-puissance et de la gloire de Dieu, de sa bienveillance et de sa miséri- 
corde envers les hommes, mais aussi de son indignation et de sa colère)’. 
Bien que dans l'Ancien Testament la thaumaturgie soit aussi liée à des 
personnes humaines (des « serviteurs de Dieu » comme par exemple Moyse, 
Elie, Élisée) et qu'il y ait également des traces de miracles magiques et 
folkloriques?, ces récits sont toujours sous-tendus par une vision globale 
théocentrique qui les fait dépendre de la volonté divine?. La magie pure et 
simple est condamnée par la loi mosaïque [Exod 22 : 18], mais la Bible ne 
nie pas la réalité des prodiges opérés par des sorciers et des faux prophetes, 
et qui « concurrencent » ceux de Yahvé et de ses serviteurs [Exod 7 : 12, 22 ; 
8 : 7, 18 ; Deut 13 : 1-3]. Toujours est-il que dans la prédication des grands 
prophétes, aprés Élie et Élisée, les miracles extérieurs (mis à part les visions 
et les révélations par lesquelles ces prophétes découvrent leur vocation et qui 
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leur annoncent le destin du peuple) font défaut, la seule merveille étant celle 
de la justice et de la bonté de Dieu”. 


Dans le Nouveau Testament, la différenciation des attitudes est nettement 
plus marquée!! et des contradictions se font jour déjà. D'une part, les 
virtutes et les mirabilia jouent un róle important, en ce qu'ils authentifient de 
la part de Dieu la mission messianique du Christ et, plus tard, la prédication 
des apôtres. Jésus lui-même attribue à son Père les œuvres qu'il accomplit 
[Joh 14 : 10-11], mais il est également conscient « qu’une force sort de lui, 
qui guérit tous » [Mc 5:30; Lc 6 : 19]. Il transmet le pouvoir thaumatur- 
gique à ses disciples [Mt 10 : 1, 7-8], voire à tous ceux qui croiront en lui 
[Mc 9 : 37-40; 16: 17-18 ; Lc 9 : 49-50], n’hésitant pas à renchérir : « Qui 
credit in me, opera, quae ego facio, et ipse faciet, et maiora horum faciet, 
quia ego ad Patrem vado » [Joh 14: 12]. Une fois, en demandant à un 
exorcisé d'aller raconter sa guérison pour que l'on sache ce que le Seigneur 
lui avait fait [Mc 5 : 19], il se sert du miracle pour susciter la foi en lui, donc 
dans un but missionnaire!?. Sa réponse aux envoyés du Baptiste dans la 
péricope de Mt 11:4-6 (inspirée des oracles d'Isaie)!? et l'affirmation 
remarquablement explicite, dans Joh 10 : 41, que « Iohannes quidem signum 
fecit nullum », font apparaitre, entre Jésus et Jean et leurs disciples 
respectifs, des tensions au sujet des miracles, dont le groupe de Jean niait 
le caractère messianique!^. Par ailleurs, les ennemis de Jésus n'hésitaient 
pas à attribuer son pouvoir thaumaturgique à des forces démoniaques 
[Mt 12:24 ; Mc 3:22; Lc 11:15]. 


Mais, d'autre part, le Christ était lui-méme conscient de l'aspect 
controversé de la thaumaturgie, la sienne y comprise. Il reconnait par 
exemple que les adeptes des Pharisiens expulsent eux aussi des démons [Mt 
12 : 27], et que des faux Christs et des faux prophétes seront à leur tour 
capables de produire des signes et des prodiges [Mt 24 : 24 ; Mc 13 : 21-22]. 
À plusieurs reprises, et contrairement au cas de Mc 5 : 19, il interdisait à 
ceux qu'il avait guéris d'en parler à qui que ce soit [Mt 8 : 4 ; 9: 30; Mc 
1:44;7:36;8:26; 9 : 8], visiblement afin d'éviter un « skandalon »". De 
plus, il faisait tout pour situer ses miracles dans un contexte purement reli- 
gieux, celui de l'avénement du royaume de Dieu, qui fut la phase finale de 
l'histoire du salut. Refusant le miracle gratuit ou spectaculaire [Mt 12 : 39 ; 
16:4; Mc 8:11-12; Lc 11 : 29], méme pour légitimer son titre de « Fils de 
Dieu » [cf. le récit de la tentation dans Mt 4 : 1-11], il se plaint amérement 
de la curiosité du miracle chez ses contemporains qui ne croient pas sans 


avoir vu des signes et prodiges [Joh 4 : 48]. 
zy. SES URS ; 
Pour lui, au contraire, la foi est elle-même un préalable au miracle qui, 
ainsi, n'est pas quelque chose de mécanique (encore qu'il y ait des traits 


magiques dans certains récits néotestamentaires)!5, mais qui est indissoluble- 
ment lié à la prédisposition subjective du miraculé (à comparer au róle de la 
confiance du patient dans la médecine moderne)". Dans sa propre ville de 


Nazareth, en effet, Jésus ne put faire aucuri signe « propter incredulitatem 
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eorum » [Mc 6:5-6]. Ce serait d'ailleurs inutile pour des incrédules 
endurcis : « Si Moysen et prophetas non audiunt, neque si quis ex mortuis 
resurrexerit, credent » [Lc 16 : 31 ; voir aussi Mt 11 : 21-23]. Pareillement, 
la «foi qui souléve des montagnes » est une condition sine qua non pour 
ceux qui feront des miracles au nom de Jésus [Mt 21 : 21-22 ; Mc 11:23; 
voir aussi Mt 17 : 18-19 ; Mc 9 : 17-18, 22]. Mais ce dernier s'empresse de 
relativiser la valeur religieuse et morale du miracle pour ceux qui recevront 
le don de la thaumaturgie. Si leur vie n'a pas été conforme à ses enseigne- 
ments, il leur dira : « Quia numquam novi vos : discedite a me qui operamini 
iniquitatem » [Mt 7 : 23]. En d'autres mots, la virtus au sens de vertu est 
beaucoup plus importante qu'au sens de miracle. Personne ne pourra jamais 
se prévaloir d'avoir accompli des miracles, bien au contraire. Méme les 
disciples qui ont fait leur devoir ne doivent pas se réjouir par exemple de ce 
que les esprits leur sont soumis, mais de ce que leurs noms sont inscrits dans 
les cieux [Lc 10 : 20]!4. 


L'Église apostolique, telle qu’elle nous est connue à travers les Actes des 
apôtres et les epitres néotestamentaires, fait apparaitre la même dichotomie 
à propos du miracle. D’un côté, l’enthousiasme du début et l’atmosphère 
eschatologique créaient un climat propice au miraculeux et au merveilleux 
(cf. aussi les visions et les apparitions). Les virtutes accomplies, au nom du 
Seigneur, par les apôtres, sont autant de gages divins de la nouvelle foi et 
jouent un rôle décisif dans son expansion rapide!°. Mais certains épisodes 
des Actes montrent en même temps que l’activité thaumaturgique des 
apôtres risquait d’être confondue avec celle d’autres « hommes divins », de 
magiciens et de charlatans”. Le « kérygma » chrétien avait donc tout intérêt 
à ne pas se lier trop étroitement à la thaumaturgie. C'est surtout saint Paul 
qui ne cache pas ses réticences à ce propos. Certes, il mentionne l'operatio 
virtutum et la gratia sanitatum parmi les charismes que l'Esprit répand sur 
les fidéles, mais les thaumaturges n'occupent, dans l'Église, que la quatriéme 
place aprés les apôtres, les prophètes et les docteurs [1 Cor 12 : 7-11, 28]. Il 
allégue, mais seulement en passant et sans plus de précisions, que son propre 
apostolat a été légitimé par des signa, prodigia et virtutes [2 Cor 12 : 12], 
mais ailleurs ils s'oppose fermement aux Juifs qui demandent des signes et 
aux Grecs qui sont en quéte de sagesse. Car lui, il préche le miracle par 
excellence que constitue le Christ crucifié et ressuscité [1 Cor 1 : 22-25]. 
Qualifiant la glossolalie de : « signum non fidelibus, sed infidelibus » [1 Cor 
14 : 22] et mettant, par ailleurs, les chrétiens en garde contre les signes 
trompeurs, mais réels, de l'Antéchrist [2 Thess 2 : 8-10], Paul proclame la 
supériorité absolue de la charité par rapport aux autres charismes [1 Cor 
12:31 - 13:13] et confirme de la sorte l'avertissement de Jésus sur la 
vanité d'une thaumaturgie dissociée de la vertu. 


De ces textes, on peut dégager quelques réflexions fondamentales. Le 
miracle et le merveilleux sont inhérents à la Weltanschauung de l'Antiquité 
biblique comme de l'Antiquité paienne. Dans les Ecritures judeo- 
chrétiennes, ils sont intégrés dans l'histoire du salut qui est elle-méme 


BIBLE ET MIRACLES 209 


théocentrique et providentialiste. Mais en même temps, les prodiges qui se 
font en dehors de ce contexte, et notamment ceux de « faux prophètes », sont 
reconnus comme réels. Toutes les precautions doivent cependant étre prises 
pour éviter la confusion avec les vrais miracles cautionnés par Dieu : ces 
derniers ne sont pas des «prouesses », mais relèvent du «pertransiit 
benefaciendo » [Act 10 : 38], ils ne sauraient servir le prestige personnel du 
thaumaturge, qui n'est qu'un instrument entre les mains de Dieu?!, et ils ne 
peuvent être envisagés uniquement comme des faits objectifs, indépendam- 
ment de la foi et de l’état d’âme religieux du thaumaturge et du miraculé 
lui-même. Le fait que ces conditions n’étaient pas toujours remplies a jeté un 
certain discredit sur la thaumaturgie des l'époque néotestamentaire, où deux 
tendances coexistent et s’affrontent (même dans la vie et la pensée de Jésus) : 
l’une qui reconnait pleinement au miracle visible son rôle messianique, 
l'autre qui le dévalorise par rapport aux comportements religieux et moraux 
et à la gráce spirituelle?. Le miracle füt, dés le début, un «signe de 
contradiction » : en effet, les évangélistes font état du doute et de 
l’incroyance des contemporains (les miracles du Christ ne suffisaient donc 
pas pour le faire reconnaitre par tous comme le Messie)”, les autres écrits 
(épistolaires) du Nouveau Testament en parlent peu ou prou, et dans le 
quatrième évangile certains miracles semblent déjà être conçus comme des 
allégories, illustrant les paroles du Seigneur?*. 


I] n'est d'ailleurs pas impossible que des passages du Nouveau Testament, 
et notamment certaines paroles du Christ concernant le miracle, aient été 
ajoutés tardivement et reflètent les discussions au sein de l'Eglise ancienne?>. 
La controverse autour du miracle s'est, en effet, intensifiée au fil des annees. 
La mentalité de l’époque impériale était particulièrement réceptive à toutes 
sortes de Wundergeschichten que les évangiles et actes apocryphes proje- 
talent rétroactivement sur le Christ et sur les apôtres, qui, au I° siècle, y 
apparaissent avant tout comme des thaumaturges spectaculaires. L'Église 
a réagi en fixant rapidement un canon du Nouveau Testament. Mais la 
difficulté, voire l'impossibilité de sauvegarder le caractére spécifique et 
fonctionnel de la thaumaturgie chrétienne a fini par la compromettre. Les 
Juifs et les paiens (par exemple Celse, Porphyre) voyaient dans les miracles 
de Jésus et de ses disciples l'oeuvre de magiciens et de démons. À ces 
accusations, les apologistes chrétiens ont répliqué en substance que les 
miracles du Christ avaient toujours eu un effet durable, qu'ils avaient été 
accomplis sans expédient ni artifice quelconque, et surtout qu'ils avaient été 
prédits par les prophétes de l'Ancien Testament. En méme temps, ils souli- 
gnaient le désintéressement parfait et l'éminente personnalité morale de 
Jésus, en présentant ses miracles et ceux de ses apótres comme de pures 
manifestations de la bonté de Dieu. Toutefois, ces arguments s'avéraient peu 
convaincants et certains auteurs chrétiens, Justin et Tertullien notamment, 
finirent par se demander pourquoi les paiens s'en prenaient aux miracles du 
Christ alors que leurs propres dieux en avaient fait de semblables avant lui?’. 
Un tel raisonnement ne put évidemment que déboucher sur un cercle vicieux. 
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Au n° et au I° siècles, l’on constate, en effet, chez les penseurs chrétiens, 
un réel malaise concernant le miracle, plus particulièrement le miracle 
contemporain. Certes, on réaffirme, contre la gnose et contre le docétisme, la 
réalité et l’historicite des miracles du Christ et des apôtres. Au début du 
IV* siècle, Arnobe exploitera méme à fond l'argument des miracles pour 
prouver la divinité de Jésus, ce que, un siècle plus tôt, Tertullien avait 
refusé??, Selon Origéne, le succés du christianisme aurait été inconcevable 
sans miracles démonstratifs, nécessaires pour que les gens renoncent à leurs 
croyances paiennes??. Avant lui, dans la seconde moitié du n° siècle, Irénée 
de Lyon était méme convaincu que, de son vivant, des miracles continuaient 
à se produire au nom du Seigneur et, partant, prouvaient la vérité des 
miracles bibliques?". Mais peu a peu, une réflexion plus approfondie allait 
plutót dans le sens d'une «spiritualisation » du miracle contemporain, 
notamment chez Origene lui-même qui, tout en admettant encore la conti- 
nuation de la thaumaturgie dans l'Église de son temps?!, mettait désormais 
l'accent sur le miracle spirituel et moral que constitue chaque conversion à 
une vie nouvelle dans le Christ (la « vue intérieure » d'un chrétien racheté, 
par exemple, est beaucoup plus importante que la guérison d'un aveugle). 
Les miracles spirituels, ce sont précisément, à ses yeux, les opera maiora que 
le Christ avait promis [Joh 14 : 12]??. Cette idée, qui sera reprise plus tard 
par d'autres Péres de l'Église, n'est pas sans rappeler la hiérarchie établie 
par l'évangile entre le pardon des péchés et la guérison physique (moins 
importante pour le Christ) du paralytique [Mt 9 : 1-8]. 


Dans la seconde moitié du mi‘ siècle, l'opinion gagne du terrain que les 
miracles avaient bel et bien cessé. On la trouve chez Victorin de Pettau 
( t 304) qui voit succéder à la thaumaturgie l'interprétation des écrits 
prophétiques et apocalyptiques. Celle-ci est donnée à l'Églie comme 
« consolation », en attendant de nouveaux miracles « visibles » prévus pour le 
moment oü la parousie sera imminente?. À la lumiére de cette théorie, on 
comprend mieux l'étonnement d'Eusébe de Césarée (vers 263-340) quand il 
lisait chez Irénée qu'au temps de cet auteur il se produisait encore des 
miracles dans l'Église?*. La méme conviction, suivant laquelle l'époque de 
l'enthousiasme charismatique et pneumatique étant revolue, la vie religieuse 
était dorénavant réglée par les institutions ecclésiastiques, le culte et la 
morale, on la retrouve encore vers la fin du iv‘ siecle, dans le livre VIII des 
« Constitutions Apostoliques » ou est dénoncée également la présomption 
des charismatiques et des thaumaturges?*. 


Le ton polémique de ces « Constitutions » indique toutefois que dans la 
vie quotidienne la thaumaturgie et la croyance au miracle n'avaient pas 
disparu?5. Au contraire, l'Antiquité tardive, et plus précisément le m° et le 
IV* siècles, passe pour avoir été un «âge d’anxiété »?", caractérisé par une 
« marée spirituelle » de phénomènes miraculeux et merveilleux, par un état 
d'esprit qu'on définit volontiers par le mot anglais otherworldliness et 
commun aussi bien aux paiens qu'aux chrétiens??. Le triomphe final du 
christianisme laissait cependant un vide dans la conscience des masses 
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populaires dévouées à leurs dieux, à leurs owTfpeg et Oeior &vópec. La 
compensation nécessaire est venue du culte des martyrs et des saints qui, en 
dépit de ses origines spécifiquement chrétiennes, a reçu une impulsion trés 
forte, dés le 1v*siécle, à la faveur de cette fonction compensatoire??. 
Débarrassée, du moins théoriquement, de la concurrence et de la confusion 
avec des pratiques paiennes, la thaumaturgie chrétienne fait sa réapparition 
sur les tombeaux des martyrs et se cristallise plus tard à nouveau autour de 
personnes vivantes, plus particulièrement les anachorétes et les cenobites 4. 
Mais les polémiques reprennent également. Parmi les défenseurs et les 
propagateurs du culte des martyrs et de leurs miracles il faut citer, dans la 
seconde moitié du 1v* et la première moitié du v* siècle, saint Ambroise, le 
pape Damase, Gaudence de Brescia, saint Jéróme, Paulin de Nole, Prudence 
de Calagurris. Dans ces milieux, l'on cherche par exemple des supports 
bibliques pour le culte des reliques et leurs pouvoirs miraculeux*'. Mais un 
adversaire farouche comme le prétre gaulois Vigilance (vers 400) s'indignait 
du caractère paien de beaucoup de manifestations du culte des saints et de 
leurs reliques*?. En outre, le succès du ztvevuatikóc 2aTp monastique sus- 
cita la méfiance du clergé séculier (transparente notamment à travers les 
« Constitutions Apostoliques » déjà citées) qui veut subordonner les 
charismes éventuels aux ordinations et aux fonctions ecclésiastiques“, et ce 
contrairement au Nouveau Testament [1 Cor 12:1-11, spéc. 12:7: 
« Unicuique autem datur manifestatio Spiritus ad utilitatem »]. 


Dans tout ce contexte, il est intéressant de rappeler l'évolution de la 
pensée de saint Augustin relative au miracle. Dans De vera religione (datant 
des annees 387-391) et De utilitate credendi (391-392), il se dit convaincu 
que les miracles du temps des apótres, indispensables à cette époque pour 
amener les hommes à la connaissance des miracles invisibles, ont mainte- 
nant cessé, car leur répétition incessante les auraient rendus banals et 
inutiles. Il ignore d'ailleurs expressément les miracles qui se seraient 
produits quelques années auparavant, en juin 386, lors de la translation des 
martyrs Gervais et Protais par saint Ambroise, à laquelle Augustin avait 
pourtant assisté. Environ trente-cinq ans plus tard (notamment dans les 
Sermons 320-324, le livre XXII du De civitate Dei, et les Retractationes) il 
a, au terme d'un cheminement hésitant et graduel, revisé sa position en 
acceptant finalement les miracles contemporains“, dont il recueille 
maintenant les récits dans des /ibelli destinés à être lus devant les fidèles 
d'Afrique (qui, si on l'en croit, furent plutôt indifférents)**. 


Si saint Augustin, trés longtemps réservé, a fini par se laisser convaincre 
par la multiplication étonnante des épisodes présumés miraculeux autour des 
sanctuaires catholiques d'Occident, il n'en a pas moins continué à relativiser 
et à spiritualiser le concept de miracle. Les miracula quotidiana de la nature 
qui n'étonnent plus personne à cause de leur réitération permanente, sont à 
ses yeux plus grands que ceux de la Bible*®. D'ailleurs, le miracle au sens 
courant du terme, c'est-à-dire « quicquid arduum aut insolitum supra spem 
vel facultatem mirantis adparet » n'a qu'uné apparence miraculeuse, parce 
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que nous ne connaissons pas les occulta semina rerum et les absconditae 
causae dont Dieu se sert. En effet : « Portentum non fit contra naturam, sed 
contra quam est nota natura‘’ ». Estimant que Dieu a fait les miracles 
racontés dans les Ecritures uniquement a cause de leur signification spiri- 
tuelle pour l’homme“, il défend, lui aussi, la suprématie des miracles 
intérieurs (la conversion de l’homme pecheur par la prédication, la prière, les 
sacrements) sur les miracles physiques“. 


Même dans certains milieux monastiques, le miracle faisait l’objet de 
sérieuses réserves. Jean Cassien (vers 360-435) ne nie pas les miracles 
postbibliques (il en raconte lui-même quelques-uns puisés dans ses « souve- 
nirs égyptiens »), mais il craint la supervacua admiratio qu’ils suscitent, et il 
préfère y substituer les instituta et studia sanctorum, et notamment les 
exempla et gesta ascétiques?". Car les vrais mirabilia et prodigia sont d'ordre 
spirituel et moral : « Quantum praecellat vitae probitas opera signorum?! » : 
D’après lui, les charismata disparaitront, seule la charité a une valeur 
perpétuelle?. Pareillement, le monachisme rhodanien (Lérins, Marseille, 
Arles, Lyon, etc.) fait preuve d'un état d'esprit «éclairé » vis-à-vis du 
miracle, s’opposant de la sorte au monachisme martinien?, quoique, dès la 
fin du Iv‘ siècle, d'aucuns parmi les moines de Marmoutier n'aient pas caché 
leur scepticisme à propos des visions de saint Martin de Tours™. 


Toutes ces prises de position n'empéchent pourtant que, au milieu de la 
crise politique et spirituelle de l'Empire finissant, le courant favorable au 
miracle l'a emporté. Cependant, le contre-courant est demeuré relativement 
fort, méme au haut Moyen Age. Ainsi le pape Grégoire le Grand, pourtant 
l'auteur des Dialogues (sur lesquels nous reviendrons), s'inscrit encore dans 
la tradition origéniste et surtout augustinienne. Les miracula visibilia furent 
indispensables au temps des apótres?, mais maintenant que la religion 
chrétienne est partout implantée, ils se sont raréfies. À présent, Dieu 
demande plutót des merita operum que des signa virtutum, bien que ceux-ci 
adviennent encore cum opportunitas exigit. Comme saint Augustin, 
Grégoire évoque les quotidiana Dei miracula (ceux de la nature, notamment 
la naissance d'enfants) et la supériorité des vertus, spécialement la charite, 
dans une optique paulinienne?”. Il reconnait explicitement les miracles faits 
par les reprobi, estimant par ailleurs que les prodigia de l'Antéchrist seront 
plus spectaculaires que ceux de l’Église’8. Enfin, il cite Mt 7 : 22-23 pour 
dénoncer l'abus de la thaumaturgie à des fins personnelles, pouvant débou- 
cher sur la damnation eternelle?. Selon Bede le Vénérable, il aurait, en 
rappelant Lc 10:20, mis en garde le moine Augustin qu'il avait envoyé 
comme missionnaire en Angleterre, contre l'inanis gloria et la praesumptio 
que pourraient lui insuffler des succés thaumaturgiques$?. | 


Le recours abusif à des exploits miraculeux, plus précisément dans ce que 
le Pére Delehaye a appelé les « Passions épiques »°!, avait déjà été condamné, 
dans la première partie du vi‘ siècle, par le Decretum de libris recipiendis et 
non recipiendis, faussement mis sous le nom du pape Gélase, mais originaire — 
de la Gaule méridionale. D'ailleurs, dans l’Église romaine, les Passiones 
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n'ont pas été admises dans la liturgie avant le 1x‘ siècle à cause de leur 
authenticité douteuse et de leurs fictions merveilleuses®. Plus tard, au début 
dir vm siècle, Isidore de Séville reprend l'idée que les miracles de l'Écriture 
sainte furent destinés aux incroyants, ce qui explique, ajoute-t-il : « quod 
nunc Ecclesia non ea miracula faciat quae sub apostolis faciebat », à tel 
point que : «nunc in Ecclesia plus est bene vivere quam signa facere™ ». 
Que, du reste, les miracles scripturaires eux-mêmes continuent, au vii‘ siècle, 
à soulever des questions et des difficultés, un ouvrage trop peu étudié jus- 
qu'ici nous l'apprend. Il s'agit du traité De mirabilibus sacrae Scripturae, 
ecrit vers 655 en Irlande par un auteur anonyme qui veut expliquer toutes 
les « merveilles » de la Bible d'une maniere naturelle et rationnelle, ce qu'il 
ne réussit pas à faire sans embarras’. C'est dire que dans les Dark Ages, 
l'on pouvait encore se préoccuper de la crédibilité du sensus historicus des 
miracles bibliques. 


On peut résumer en disant que la controverse patristique autour du 
miracle perpétue celle qui avait commence déjà dans le Nouveau Testament. 
Les arguments invoqués sont d'ailleurs tres souvent tirés de la Biblefé. 
Malgré une évolution de la mentalité plutót favorable au miracle, l'Église 
reste divisée sur la question de savoir si les miracles scripturaires continuent 
oui ou non à se reproduire". Jusque dans le haut Moyen Age, des réponses 
négatives sont données à cette question. Si, au fil des siécles, la plupart sont 
pourtant devenues positives, elles sont souvent assorties de nuances et de 
considérations préventives. On estime que des prodigia sont possibles en 
dehors d'un contexte chrétien, ce qui pose toujours un probléme délicat de 
distinction. Les miracles spirituels et intérieurs sont plus importants que les 
miracles matériels. Ces derniers risquent, en outre, de rendre le thaumaturge 
présomptueux. Pourtant, la thaumaturgie n'a aucune valeur si elle ne 
saccompagne pas d'une vie vertueuse, elle serait même, dans ce cas, un 
motif supplémentaire de damnation. Quant au caractére extraordinaire des 
miracles scripturaires et autres, celui-ci est quelquefois minimisé par des 
références aux miracula quotidiana de la nature qui, en fait, mériteraient la 
méme admiratio de la part de l'homme. Ajoutons que, sans nier pour autant 
le caractére historique des miracles de la Bible, les Péres de l'Église passent 
volontiers à une exégése allégorique et tropologique de ces miracles, qui 
pourrait théoriquement s'appliquer aussi à l'hagiographie$?. 


Précisément, la question qui nous occupera maintenant est de savoir si 
cette controverse biblique et patristique relative au miracle a eu des réper- 
cussions sur l'hagiographie. Qu'elles soient directes ou indirectes, explicites 
ou implicites, ces incidences ont été réelles: Car chaque hagiographe — et 
chaque saint, car la stylisation hagiographique commence souvent déjà chez 
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lui — se trouve pris entre deux courants de pensée. Le premier veut que 
Dieu, en se servant des nouveaux viri Dei que sont les saints de l’Église, 
continue à accomplir les mirabilia et magnalia qu’il a accomplis jadis par 
les patriarches et les prophètes, par son fils Jésus-Christ et ses apótres9?. Il se 
fonde sur la conception vétérotestamentaire de l’histoire du salut’, ainsi que 
sur les promesses du Christ lui-même”. Dans la pratique, ce courant se 
trouve être renforcé par le Weltbild préscientifique commun à la Bible, à 
l Antiquité (tardive) et au haut Moyen Age, par les aspirations du Publikum, 
les exigences du culte a promouvoir et, a la longue, par la « loi du genre » 
hagiographique. Le second est celui de la dévalorisation et de la remise en 
question du miracle depuis le Nouveau Testament. A ce courant contraire, 
et notamment a la thése que les miracles ont cessé et qu’il faut y substituer 
des valeurs spirituelles plus importantes, se joignent, au niveau de la 
mentalité populaire, de réguliers sursauts de scepticisme et de résistance au 
miracle. 


L’hagiographie reflète dès le début la dialectique permanente entre ces 
deux courants. L’auteur de la Passio Felicitatis et Perpetuae (vers 200) 
préconise d'emblée une certaine continuité entre les vetera fidei exempla des 
Écritures et les nova documenta de la période postbiblique, visant pourtant 
moins le miracle proprement dit que les visions et les prophéties”?. Les 
premiers Actes des martyrs se contentent d'ailleurs, en général, d'une 
relation sobre et depouillée du proces et de lexécution, sans trop de 
développements miraculeux et merveilleux. Le texte qui forme le trait 
d'union entre la Passio et la biographie, la Passio Cypriani de Pontius 
(vers 259), tout en revétant un caractére nettement apologétique, s'inscrit 
toujours dans ce méme « réalisme » de l'Église ancienne peu portée vers le 
miracle”. Le goût des merveilles spectaculaires s'épanouira, plus tard, dans 
les soi-disant « Passions épiques » ou « romanesques », oü le martyr apparait 
comme une espèce d’Uebermensch. Se rattachant à la tradition des évangiles 
et actes apocryphes, ce genre-là s'écarte sensiblement de la conception 
biblique et « orthodoxe » du miracle et jettera pour longtemps le discrédit sur 
toute la littérature des Passions. 


Les premieres Vitae proprement dites appartiennent au milieu monas- 
tique, ou l'ascese, le pneumatisme et la thaumaturgie étaient étroitement 
associées. La Vita Antonii d' Athanase (deux fois traduite en latin, au plus 
tard en 375), les Vitae Pauli (vers 374-379), Hilarionis (vers 386-390) et 
Malchi (en 390) de saint Jérôme, la Vita Martini (peu avant la mort du saint 
en 397) et puis les Epistulae et les Dialogi de Sulpice Sévère, illustrent 
pleinement cette tendance fondamentale. Pourtant, déjà des nuances et des 
correctifs s’imposent. Les miracles d'Antoine relèvent principalement de la 
lutte contre le diable et dépassent de loin, numériquement, les « prototypes » 
du Nouveau Testament dans ce domaine. Or, Athanase a senti le besoin de 
consacrer un chapitre entier à l'interprétation correcte et à la relativisation 
de ces exorcismes et guérisons. C'est, justement, aux paroles évangéliques de 
Lc 10: 20 et de Mt 22 : 23 qu'il recourt pour s'en prendre à ceux qui «non 
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in virtute deifica gloriabantur, sed in signis» et oublient que: «signa 
enim facere non nostrum est, Salvatoris autem opus est" ». Il semble bien 
que par cette mise au point il ait voulu prévenir tant les interprétations 
abusives de son texte que les critiques anti-thaumaturgiques. 


Bien que sur le plan de la théorie, saint Jérôme s'en tienne lui aussi à une 
conception théocentrique du miracle’, ses trois short-stories, et plus 
particuliérement la Vita Hilarionis, surprennent par l'absence de toute 
retenue ou réserve de sa part dans l'enchainement prolixe et le quasi- 
automatisme de toutes sortes de faits miraculeux’’. Mais ce qui surprend 
egalement, c'est que dans sa meilleure (et peut-étre sa seule véritable) 
biographie spirituelle, Epitaphium sanctae Paulae”, il ne parle pas de 
miracles. Est-ce à dire que, pour lui, la thaumaturgie n'est pas inhérente à la 
sainteté monastique, mais qu'elle a sa place dans une « littérature d'édifica- 
tion » populaire à caractére romance ét légendaire? Il y a là, de toute 
manière, un probléme d'interprétation qui n'est pas sans affinités avec celui 
que nous rencontrerons à propos des Dialogues de Grégoire le Grand. Il 
convient cependant de rappeler que saint Jéróme a toujours défendu avec 
vigueur les miracles post mortem des martyrs. 


Sulpice Sévére, de son cóté, est on ne peut plus clair : saint Martin de 
Tours est l'aemulator gestarum a Salvatore virtutum??, ses miracles engagent 
la foi au même titre que ceux de l’Écriture sainte, car : «cum Dominus ipse 
testatus sit istius modi opera quae Martinus implevit ab omnibus fidelibus 
esse facienda, qui Martinum non credit ista fecisse, non credit Christum ista 
dixisse!’ ». Le ton quelque peu agressif sur lequel Sulpice invoque les paroles 
du Christ dans Joh 14 : 12, laisse entrevoir les difficultés que devait affronter 
le propagandiste de la thaumaturgie martinienne et qui l'énervaient manifes- 
tement?!, Ce courant anti-thaumaturgique combattu par Sulpice a pourtant 
trouvé, quelques années plus tard, un porte-parole hagiographique dans la 
personne de l'évéque Hilaire d'Arles qui écrivit, en 430 ou 431, la biogra- 
phie de son prédécesseur, le Sermo de vita Honorati. Cette Vita traduit, en 
effet, les réserves trés nettes du monachisme rhodanien vis-à-vis de la 
thaumaturgie. Ici également, le ton est polémique. Honorat n'avait point 
besoin de miracles pour étre un vrai saint : « O magna et incluta, Honorate, 
tua gloria ! Non indiguit meritum tuum signis probari : ipsa enim conversa- 
tio tua plena virtutibus et admirationis novitate praecelsa, perpetuum 
quoddam signum ministravit. Multa quidem tibi divinitus signorum specie 
indulta novimus, quicumque propius adsistebamus ; sed in his tu minimam 
tui partem reputabas maiusque tibi gaudium erat quod merita et virtutes 
tuas Christus scriberet quam quod signa homines notarent ». Cette exalta- 
tion des « vertus sans miracles » de saint Honorat, reprenant un théme déjà 
évoqué de la controverse biblico-patristique, débouche sur un paradoxe 
Concis : « Et tamen quod maius signum virtutis esse potest quam signa 
fugere et occultare virtutes®? ? ». Hilaire va méme jusqu'à suggérer que le 
Christ a exaucé les priéres d'Honorat lui-méme « en ne permettant pas que 
Sa vertu soit proclamée par des miracles »®. | 
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Martin de Tours et Honorat d’Arles furent tous les deux des évéques- 
moines. Cependant, entre leurs Vitae respectives, c’est-a-dire en 411 ou bien 
en 422, la première biographie épiscopale proprement dite avait été rédigée 
par Paulin de Milan : la Vita Ambrosii, où environ un cinquième du texte 
est consacré à des récits de miracles contre la moitié dans la Vita Martini 
par exemple. L’evéque de Milan guérit, en effet, quelques malades et voit ses 
adversaires punis par des interventions divines, mais, sans prendre explicite- 
ment position au sujet de la thaumaturgie, son biographe semble vouloir 
effacer cet aspect de la vie du saint devant l’image dominante de la 
personnalité d’Ambroise, celle de l’antique magistrat investi d’une charge 
épiscopale et devenu brillant Kirchenpolitiker*^. Le miracle est davantage 
encore réduit à la portion congrue dans la Vita Augustini de Possidius (vers 
432). Ce n'est que sur son chevet que l'évéque d'Hippone obtient, par sa 
prière, la guérison de quelques démoniaques et, par une imposition de la main, 
celle d'un malade physique, mais après avoir hésité, car, étant lui-même 
gravement souffrant : «si aliquid in his posset, sibi hoc utique primitus 
praestitisset® ». Il semble certain que la quasi-absence du miracle dans la 
Vie de saint Augustin n'est pas sans rapports avec ses propres réticences à 
cet égard%. Possidius a-t-il fait, à la fin de son récit, une modeste 
« concession » à ses lecteurs et ses auditeurs ? À propos de ce qui pourrait 
alors, apparemment, étre sur le point de devenir une « loi du genre », il est 
intéressant de signaler la reaction de l’évêque Vérus d'Orange qui, dans sa 
Vita Eutropii (peu apres 475) parait presque vouloir « s'excuser » d'avoir 
raconté les miracles de sont saint prédécesseur: « Sed quid nos illius 
mirabilibus inplicamus ? Illa magis narranda sunt, quae exemplis suis 
excitent, instruant et aedificent audientes?" ». 


Le vi‘ siècle, que d'aucuns rattachent toujours à la Spátantike, mais que 
d'autres considérent déjà comme médiéval, apporte à premiére vue le 
triomphe définitif, dans l'hagiographie, du courant favorable au miracle. 
Dans la premiére moitié du siécle, l'on note cependant encore des voies 
discordantes. À la Vita Severini, d'Eugippius (datant de 511), où la 
conception de la sainteté se fonde explicitement sur des miracles à forte 
stylisation scripturaire**, s'opposent notamment la Vita Fulgentii de Ferrand 
de Carthage (après 532) et la Vita Epiphanii d'Ennode de Pavie (+ 521). La 
premiére, qui reléve en grande partie de « l'histoire ecclésiastique », rejette 
les miracles comme dangereux a cause de la iactantia qu'ils peuvent 
engendrer chez le thaumaturge : «Sic sollicite semper beatus Fulgentius 
iactantiam fugit, nec in donis spiritalibus humanam gloriam quaesivit... 
Unde etiam mirabilia facere nunquam delectatus, hanc gratiam dari sibi 
nullatenus desideravit?? » La seconde contient, certes, quelques virtutes, 
mais l'hagiographe les tient pour accessoires et stigmatise les Vies de saints 
qui péchent, en ce domaine, par des exagérations et des mensonges : « ... illa 
tamen iusto liberior laudatio tantum decerpit gloriae, quantum falsitatis 
adiecerit. Fit vero plerumque, ut fide carens cumulus minuat probe facta 
multorum et sit vana narratio quae crescit ex mendaciis, intempestiva et 
mendica nimium quae non pertransiit ad terminum? ». 
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Force est de constater cependant que l'hagiographie du vi‘ siècle, surtout 
en Gaule, est largement dominée par les grands recueils de miracles dont 
l'ampleur dépasse de loin les /ibelli précédents. Déjà Venance Fortunat (vers 
535- 601) procéde, dans ses Vitae, à une accumulation monotone de 
miracles à propos de laquelle il voit lui-méme le risque que « non erit modus 
in pagina?! ». Toutefois, le protagoniste le plus enthousiaste de la croyance 
au miracle, dans la seconde moitié du vi‘ siècle, est incontestablement 
Grégoire de Tours (538/539-594), dont l’œuvre hagiographique remplit plus 
de 300 pages dans les Monumenta Germaniae Historica. On a dit qu'avec 
lui, la foi chrétienne se réduit au langage démonstratif du miraculeux et du 
merveilleux’? ou, autrement dit, à la « foi du charbonnier »?*. La plupart des 
historiens modernes mettent en exergue la « naivete » de Gregoire, mais ils 
acceptent en méme temps sa parfaite honnéteté. Grégoire raconte d'innom- 
brables miracles de saint Julien de Brioude, de saint Martin de Tours et 
d'autres saints et il spécifie s'il a été oui ou non témoin oculaire et s'il peut 
en garantir la véracité. Il sait que d'autres expliquent d'une manière naturelle 
certains phénoménes que lui tient pour miraculeux, mais cela est à ses yeux 
téméraire. Il a lui-méme la conviction inébranlable que Dieu et ses saints 
interviennent constamment dans la réalité de tous les jours. Sa croyance au 
miracle est pour ainsi dire objective, « empirique », elle ne requiert aucun 
« sacrificium intellectus?^ ». Des miracles peuvent étre « constatés » chaque 
jour, et ceux qui doutent « n'ont qu'à aller voir »?*. Mais en méme temps, on 
a l'impression d'assister, avec Grégoire, à une reelle « primitivisation » de la 
nature méme du miracle qui se fait fréquemment à la faveur d'un contact 
physique avec des reliques (surtout des reliques secondaires) par lesquelles 
passe, quasi automatiquement, la virtus du saint?*. Ce que nous appelons 
primitivisation ne pose cependant pour lui aucun probléme, car : « plus valet 
parumper de pulvere basilicae quam illi [harioli] cum medicamentis 
insaniae?" ». Elle se manifeste d'ailleurs pareillement dans les nombreux cas 
de «jugements de Dieu » et d'ordalies, sous l'invocation de la « Domini 
pietas quae insontes perire non patitur?? ». 


Certes, on peut relever cà et là quelques nuances, mais elles ne sont 
qu'occasionnelles et changent peu à l'attitude fondamentale de l'évéque de 
Tours vis-à-vis du miracle. Une seule fois, mais dans les Libri historiarum, il 
met en garde contre le « prodigiis atque virtutibus gloriari?? » et, en un autre 
endroit, il invoque Mt 7 : 22-23, mais seulement pour défendre un certain 
Illidius dont l'unique miracle ne suffisait pas selon d'aucuns pour légitimer 
son titre de saint!®, En ce qui concerne le véritable auctor du miracle, 
Grégoire reste, en principe, fidéle à la conception theocentrique qui veut que 
les saints ne sont que des médiateurs, et il applique «une théologie de 
l'incarnation du Christ se perpétuant ici-bas dans les reliques, pour rendre 
présent le saint qui habite déjà le ciel »!'?!, Même les «miracula quae 
quamlibet parva censeantur in dictis », sont « ad eum tamen referenda qui 
haec operatur in singulis!?? ». La thaumaturgie des saints est selon lui fondée 
sur les promesses du Christ dans Mt 21 : 2ket Mc 11 : 24!9, Toutefois, il y 
a dans l’œuvre de Grégoire d'autres passages où il semble admettre l'exis- 
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. tence d'une virtus propre au saint lui-même ou incluse dans ses reliques en 
tant qu’objets matériels. L’ambivalence et même l'ambiguité dans ce 
domaine est bien illustrée, par exemple, par la juxtaposition, dans une méme 
invocation, du nom du Seigneur et de la virtus magna beati Martini'"^^, De 
toute maniere, il est incontestable que Grégoire de Tours surestime le róle et 
la valeur du miracle pour la sainteté chrétienne et qu'il s'écarte sérieusement 
de la tradition biblique et patristique, ne füt-ce que par le nombre énorme de 
miracles qu'il relate. Par sa description réaliste de tout ce qui se passe dans 
les lieux de pélerinage, notamment à Tours, il est également un témoin 
précieux des mentalités religieuses populaires de son temps et plus précisé- 
ment de la croyance au miracle. Mais ses propres attaques contre ceux qui 
doutent, qui invoquent le hasard pour expliquer les miracles, contre les 
miseri qui avaient accusé Sulpice Sévére de mensonges, contre l'évéque de 
Troyes qui tenait la Passio Patrocli pour une fiction de clerc, contre la cruda 
rusticitas qui murmure toujours contre Dieu et ses amis célestes ^5, enfin, les 
critiques et l'incroyance auxquelles il s'attend lui-méme en tant qu'hagio- 
graphe!%, confirment ce que nous avons déjà remarqué, c'est-à-dire que, 
pour beaucoup, la réalité du miracle fut toujours problématique!?". 


Trés souvent, lorsqu'on veut illustrer la Wundersucht de la fin de 
l'Antiquité et du début du Moyen Age, on vise, à cóté de Grégoire de Tours, 
son homonyme italien le pape Grégoire le Grand et plus particuliérement ses 
Dialogorum libri quattuor, écrits en 593/594. Pourtant, la conception du 
miracle chez l'un et l'autre est nettement différente. Les modernes ont 
d'ailleurs difficilement pardonné à Grégoire, ce grand pape, cet excellent 
organisateur, ancien praefectus urbis et légat de Pélage II à Constantinople, 
d'avoir composé ces « historiettes » plus pittoresques que les miracles de 
Grégoire de Tours, si éloignées du réalisme de son « épistolaire », de la finesse 
spirituelle et intellectuelle de ses commentaires scripturaires et de la 
psychologie sûre et concrète de la « Règle Pastorale »!9?. Les Dialogues 
sont-ils une « épique » chrétienne qui n'engage point les croyances person- 
nelles de Grégoire ? Faut-il les interpréter selon une exégése « supra- 
historique »!°°. Ou bien Grégoire a-t-il simplement codifié et arrangé des 
traditions orales populaires ? Comment concilier les Dialogues avec la 
tendance à la dévalorisation du miracle qui s'exprime dans le reste de 
l'euvre grégorienne ? D'autant plus que cette tendance biblico-patristique 
n'est pas absente dans les Dialogues eux-mémes, comme en témoignent ces 
réflexions que Grégoire adresse à son interlocuteur fictif, le diacre Pierre 
«Ego enim virtutem patientiae signis et miraculis maiorem credo... 
Vitae namque vera aestimatio in virtute est operum, non in ostensione 
signorum!!° », Il défend l'égalité de mérites entre les apôtres Pierre et Paul, 
bien que ce dernier n'ait pas fait de miracles : « Aperte igitur constat quia 
cum utriusque virtus fuerit dispar in miraculo, utriusque tamen meritum 
dispar non est in caelo!!! », À la fin du premier livre, le diacre Pierre a 
compris: «quia vita et non signa quaerenda sunt», mais il demande 
immédiatement d'entendre encore plus de récits miraculeux!!?. Et malgré ses 
propres réticences théoriques, Grégoire continue à raconter. 
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Les travaux récents du Père Boglioni et de Claude Dagens ont permis de 
mieux interpréter ces apparentes contradictions !?. I] semble bien, en effet, 
que le probléme de l'« historicité » du miracle ne se pose pas dans les mémes 
termes chez Grégoire le Grand que chez Grégoire de Tours. Certes, il y a 
dans les Dialogues des miracles « traditionnels » (des guérisons par exemple) 
que l'auteur envisage comme des faits purs et simples, et il distingue 
lui-méme, en se référant à des prototypes bibliques, des miracles que les 
saints obtiennent par la virtus orationis et ceux qui sont la conséquence de 
leur propre voluntatis nutus!'*. Mais ce qui, dans la plupart des cas, 
l'intéresse au premier chef, ce n'est pas la réalité intrinséque du miracle, 
mais sa fonction et sa finalité qui sont avant tout d'ordre moral et pédago- 
gique. Grégoire cherche dans la nature et dans la vie de tous les jours des 
signa qu'il croit «investis d'une extraordinaire charge d'intentionalité 
divine »! 5, ce qui explique la fréquence de formules telles que quo datur 
intellegi aprés le récit d'un signum exterius!!9, Les Dialogues se caracté- 
risent, en effet, par une convergence entre les faits « extérieurs » et ce qu'ils 
signifient intus pour l'homme!" Les questions et les remarques de Pierre 
permettent à Grégoire de passer rapidement du premier stade au second, qui 
est le plus important. Que le premier soit un fait présumé réel ou un 
exemplum, i| n'est le plus souvent qu'un point de départ sur la voie à 
l'« intériorisation ». C'est sur le chemin de cette intériorité que les lecteurs et 
auditeurs doivent progresser, en méditant les exempla et les signa des saints 
et en déchiffrant le «discours» que Dieu leur adresse à travers ces 
« messages »!!5, C'est là que réside la grande différence entre Grégoire le 
Grand et Grégoire de Tours. Chez ce dernier, la narratio du miracle est 
beaucoup plus descriptive, objective, l'accent étant mis sur l’« événement » et 
ses effets immédiats. Chez le pontife romain, la question événémentielle est 
accessoire, c'est le but moral et spirituel qui compte. En d'autres mots, la 
croyance à la réalité est bonne, mais la compréhension et l’intériorisation du 
« signifié » sont plus importantes. En ce sens, il y a moins de contradiction 
qu'on ne le croirait à première vue entre les réflexions théoriques de 
Grégoire sur le miracle et ses Dialogues tant décriés. Ceux-ci ne sont pas 
non plus un simple recueil] de contes populaires préexistants. Le prologue 
nous apprend que le Diacre Pierre ne sait rien du tout sur d'éventuels 
thaumaturges en Italie!!’, et, au fur et à mesure que le récit avance, il ne 
cesse de s'étonner du caractère récent de ces miracles!®. Ce qui n'est pas 
sans rappeler l'idée de la rareté des miracles contemporains que nous avons 
rencontrée dans la tradition patristique. Pierre est un personnage fictif, mais 
à travers lui Grégoire lui-méme est conscient de la délicatesse du probléme 
de la thaumaturgie contemporaine. 


Aux deux siècles suivants, le vi et le vin* (plus particulièrement la 
Premiere moitié de ce dernier), l'hagiographie dominera encore davantage 
que précédemment la production littéraire, surtout en Gaule, et l'on prétend 
généralement que durant ces siécles mérovingiens les Vies de saints sont plus 
que jamais la forme d'expression de ce qui a été appelé /'invasione del 
miracolistico'. L'analyse des Vies mérovingiennes invite pourtant à des 
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conclusions moins radicales. Un important préalable s’impose toutefois : il 
faut se baser sur des Vitae dont la datation mérovingienne est assurée (donc 
antérieures à 750), ce qui reste un problème épineux et ce qui, en pratique, 
requiert pour chaque texte le consensus des historiens et des philologues. Or, 
ces hagiographes n’adoptent pas une attitude uniforme envers le miracle. I] 
est vrai que des prises de position explicites sont rares. D’après la Vita 
Iohannis de Jonas de Bobbio (composée en 659), l'abbé de Réomé répondit 
à un de ses moines qui croyait avoir eu une vision céleste : « Nequaquam 
talia te vel corde tumido vidisse praesumas narrare ! Quid enim fas est, ut 
homo sub fragilitate positus et contagione peccatorum maculatus mereatur 
celestia contemplare!?? ? » Cette mise en garde rappelle la tradition 
patristique du risque de praesumptio inherent au miracle. 


Mais on a surtout des indices implicites, et méme plusieurs. Le plaidoyer 
de certains hagiographes pour qu'on ne néglige pas les nova miraculorum 
gesta par rapport aux anciens!?, laisse déjà entendre que la question de la 
continuité entre miracles scripturaires et miracles contemporains se posait 
toujours, et que ces derniers soulevaient toujours plus de difficultés que ceux 
d'un passe lointain. Il y a ensuite, et avant tout, le nombre de miracles 
insérés dans chaque Vita. Dans certaines Vies mérovingiennes, ce nombre 
est considérable (par exemple les Vitae Arnulfi, Boniti, Praeiecti, Rusticulae 
et la Vita Radegundis de Baudonivie), encore que les proportions 
néotestamentaires soient rarement dépassées, mais il est inexact que, comme 
on l'a affirmé, des Vies sans miracles (au pluriel) étaient alors impen- 
sables!^. Il y a, en effet, des textes — nous songeons notamment aux 
biographies de Balthilde, Germain de Grandval, Gertrude de Nivelles (cette 
Vita a bien été complétée dans la suite par des Virtutes), Wandrille de 
Fontenelle — ou figurent à peine un ou deux miracles concrets, tandis que les 
autres se caractérisent généralement, eux aussi, par leur modération numé- 
rique!?5, 


A la quantité raisonnable s’ajoute également la discrétion frappante de la 
plupart des épisodes miraculeux. Les hagiographes mérovingiens, en effet, 
attribuent à leurs saints trés peu de miracles spectaculaires ou « apo- 
cryphes ». Quand, par exemple, l’auteur des Virtutes sanctae Geretrudis 
(vers 700) évoque la résurrection, par l'intercession de sainte Gertrude, 
d’un enfant noyé, il prend toutes ses précautions pour « dédramatiser » 
l’evenement. Il le raconte méme sur un ton quelque peu « badinant », faisant 
notamment allusion à une dispute quasi per ioco, entre une moniale de 
Nivelles et une matrona nobilis qui doutait « utrum Dominus tanta signa 
adque virtutes per meritum beatae Geretrude dignatus esset ostendere, an 
non" », Parallèlement, l'hagiographie mérovingienne évite des miracles trop 
«folkloriques ». Est-ce de l'incompréhension de l'Église vis-à-vis de ces 
miracula iucunda ou des res minimae pourtant importants pour le 
peuple!?' ? Peut-être, mais c'est probablement aussi la crainte de trop 
s'écarter des modèles canoniques, ce qu'avaient fait, justement, les auteurs 
des Passions légendaires. Tout en n'étant pas rigoureuse et forcée, la stylisa- 
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tion scripturaire confère aux miracles hagiographiques une garantie 
d’orthodoxie. Mais, d'autre part, les hagiographes du vu‘ et de la premiere 
moitié du vur* siècle limitent sensiblement, dans leurs récits de miracles, les 
typologies bibliques explicites, sans doute pour ne pas suggérer une « équa- 
tion » pure et simple entre les miracles bibliques et les miracles contempo- 
rains. Enfin, en multipliant les précisions « théocentriques » (souvent plus 
nombreuses que dans la Bible)!?5, ils éliminent d'avance tout malentendu sur 
le rôle « secondaire » des saints! ?9, 


Notre impression globale est que, quand on les compare à Grégoire de 
Tours par exemple, quelques-uns au moins des auteurs du vr et du 
vin siècle apparaissent comme plus «prudents » en matière de miracles. 
Tout en s’abstenant de prises de position formelles (en ce sens il s’agit moins 
qu’aux siècles antérieurs d’incidences immédiates de l’ancienne controverse), 
ces quelques hagiographes font implicitement connaitre que dans leur 
conception de la sainteté c'est la vertu qui fait le poids plutót que la 
thaumaturgie. À l'époque carolingienne, les réserves explicites réapparai- 
tront, notamment chez Alcuin et Agobard'*. À partir de 850 environ, le 
courant favorable au miracle l’emportera à nouveau, mais l’hagiographie 
issue de la réforme monastique et grégorienne concentrera toute son atten- 
tion sur les « miracles spirituels »!51, 


Avant de conclure, il nous faut répéter ce que nous avons dit au début. 
Personne ne peut douter de la fonction très importante du miracle dans la 
société de l’Antiquité tardive et du haut Moyen Âge, et ce sur le plan 
religieux, psychologique, social et « pédagogique ». C’est pourquoi nous 
admettons difficilement que les miracles hagiographiques (abstraction faite 
d’une partie des Dialogues de Grégoire le Grand) aient été destinés à une 
lecture purement allégorique!?, même si l’on réserve celle-ci aux « cultivés » 
(le sensus historicus s'adressant alors à un public « populaire »), car le 
contraste entre croyance au miracle et scepticisme ne coincide pas du tout 
avec les clivages socio-culturels (comme c'est d'ailleurs le cas à toutes les 
époques, la nôtre y comprise)??. Mais nous avons voulu démontrer qu'il 
convient de porter en ce domaine comme en beaucoup d'autres, un jugement 
moins univoque et plus nuancé sur la basse Antiquité et le haut Moyen 
Age!?^, le miracle ayant alors été plus problématique qu'on ne l'a longtemps 
pensé, également pour certains hagiographes eux-mémes. Les grands thémes 
de la controverse biblique et patristique ont trouvé des échos, explicites ou 
implicites, dans l'hagiographie. Ce qui fut en cause, ce n'est pas, 
rappelons-le, la possibilité méme du miracle (qui fait partie de l’« univers 
mental » de cette époque e), mais la véraaité de certains signes et prodiges 
(qu'on pense aussi à la notion de pia fraus), leur fréquence, et surtout leur 
valeur religieuse (sont-ils nécessaires et méme sont-ils souhaitables ?) et plus 
particuliérement leur place et leur róle dans le concept chrétien de saintete. 
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NOTES 


1. Cf. A. CHoRUS, Hagiografie als levensbeschouwing, dans: Forum der Letteren 4 
(1963), pp. 115-127, spéc. p. 124 ; J. LE GOFF, Le christianisme médiéval en Occident, du 
concile de Nicée (325) a la Réforme (début du XVI siècle), dans H.-C. PuECH, Histoire des 
religions, II, Paris 1972, pp. 749-868, ici p. 787. 


2. Cf. J.N. HILLGARTH, The Conversion of Western Europe, 350-370, Englewood Cliffs 
1969, pp. 4-5 ; Voir aussi E.R. Dopps, The Greek and the Irrational, Berkeley-Los Angeles 
1951, spéc. pp. Vir-iX ; M. MESLIN, Realites psychiques et valeurs religieuses dans les cultes 
orientaux (i*-1v* siècles), dans Revue historique 512 (1974), pp. 289-314, spéc. p. 289. 


3. Cf. K. SCHREINER, Discrimen veri ac falsi. Ansätze und Formen der Kritik in der 
Heiligen- und Reliquienverehrung des Mittelalters, dans Archiv für Kulturgeschichte 48 
(1966), pp. 1-53. 


4. Nous relevons, parmi les trés nombreux exemples : SULPICIUS SEVERUS, Vita Martini, 
24, 8, éd. J. Fontaine, Paris 1967 (Sources Chretiennes 133), p. 308 : Hoc itaque gestum, ut 
supra rettuli, ex ipsius Martini ore cognovi, ne quis forte existimet fabulosum ; GREGORIUS 
TURONENSIS, De virtutibus sancti Martini, III, 42, MGH, SRM I, p.643: Sed ne cui 
incredibile videatur, codix ipse nobiscum hodie retenetur ; Vita Praeiecti (vi s.), 17, 
MGH, SRM V, p.236: « Et ne cui incredibile videatur, sancti Preiecti fuisse virtutem... 
intantum veritas patet... ; Vita Boniti (début vin‘ s.), prol., MGH, SRM VI, p.119: «Me 
idoneum hoc in opere a mendacio ideo ubique defendere puto, si quod ego scribendo 
assumpsi, vestro examine adprobetis. Nam mallem sub silentio reticere torporis, quam 
fallaciae subire discrimen ». 


5. Cf. le riche dossier rassemblé par F. GRAUS, Volk, Herrscher und Heiliger im Reich der 
Merowinger, Praha 1965, pp. 451-455 (« Zweifel an Heiligen und Wunderberichten ») ; Voir 
aussi l'affirmation de l'auteur de la Vita Genovefae (vi* ou ix* siècle ?), 11, MGH, SRM III, 
p. 219 : « Vulgus... paratior est ad derogandum bonis, potius quam ad imitandum ». 


6. Nous renvoyons, à ce propos, à notre thése de doctorat, soutenue le 23 mars 1979 à 
l'Université de Gand et intitulée Bijbel en hagiografie in het Merovingische Frankenrijk 
[600-750]. Een onderzoek naar denkvormen en taalexpressie in de zogeheten « Dark Ages », 
et à une communication préliminaire, présentée lors d'un colloque précédent du Centre de 
Recherches sur l'Antiquité tardive et le haut Moyen Áge en mai 1974 [cf. La Bible dans les 
Vies de saints mérovingiennes. Quelques pistes de recherche, dans Revue d'Histoire de 
l'Église de France 62 (1976), pp. 103-111, spéc. p. 104]. 


7. Cf. J.P. Ross, Some Notes on Miracle in the Old Testament, dans C.F.D. MOULE, 
Miracles. Cambridge Studies in their Philosophy and History, London 1966?, pp. 43-60. 


8. Cf. P. SAINTYvES, Essais de folklore biblique. Magie, mythes et miracles dans l'Ancien 
Testament, Paris 1922. 


9. Une des rares exceptions : 4 Reg 13 : 20-21. 


10. F. HEILER, Vom Naturwunder zum Geisteswunder. Der Wandel des primitiven 
Wunderglaubens in der hohen Religion, dans Festschrift W. BAETKE, Weimar 1966, 
pp. 151-166, ici p. 158, parle d'une Vergeistigung der Wunderauffassung dans la religion de 
ces prophètes. 


11. Sur le contexte juif à l’époque du Nouveau Testament: cf. P. FIEBIG, Jüdische 
Wundergeschichten des neutestamentlichen Zeitalters, Tübingen 1911 ; I. HEINEMANN, Die 
Kontroverse über das Wunder im Judentum der hellenistischen Zeit, dans Jubilee Volume in 
Honor of Prof. B. Heller, Budapest 1941, pp. 170-191. 
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12. Mc 5: 19-20: « Et non admisit eum, sed ait illi : Vade in domum tuam ad tuos, et 
annuntia illis quanta tibi Dominus fecerit, et misertus sit tui. Et abiit et coepit praedicare in 
Decapoli quanta sibi fecisset Iesus, et omnes mirabantur ». 


13. Mt 11 : 4-6 : « Et respondens Iesus ait illi : Euntes renuntiate Ioanni quae audistis et 
vidistis : caeci vident, claudi ambulant, leprosi mundantur, surdi audiunt, mortui resurgunt, 
pauperes evangelizantur, et beatus est qui non fuerit scandalizatus in me ». 


14. Cf. A. FRIDRICHSEN, Le probléme du miracle dans le christianisme primitif. 
Strasbourg 1925, pp. 66-67 ; E. BAMMEL, John did no miracle, dans C.F.D. MOULE, o.c., 


pp. 179-202. 
15. Cf. FRIDRICHSEN, o.c., pp. 76-82. 


16. Exemples : Mt 9 : 20-21 ; Act 5: 15 ; 19: 12. Voir aussi les paroles ou gestes rituels 
qui précédent certains miracles comme p. ex. dans Mc 7 : 33-34 ou Joh 9 : 6-7. 


17. Cf. Mc 10: 52: «Vade, fides tua te salvum fecit », et Mt 8 : 13; 9: 22, 28-29; 
14: 31-32; 15: 285 20: 32-34; Mc2:5; 5:345; 9:225; Le 8:485; 17: 19; 18: 42; 
Act 14: 8. Pour un rapprochement des miracles bibliques et hagiographiques avec la 
médecine contemporaine (notamment psychosomatique) : cf. F. LOTTER, Severinus von 
Noricum, Legende und historische Wirklichkeit. Untersuchungen zur Phase des Ueber- 
gangs von spatantiken zu  mittelalterlichen Denk- und Lebensformen, Stuttgart 
1976, p. 94. 


18. Sur les miracles de Jésus et leur Sitz im Leben, on lira avec fruit le chapitre qu’y 
consacre le théologien Hans Küng dans son livre Christ sein, München-Zürich 1974. Nous 
avons consulté la version néerlandaise : H. KuENG, Christen zijn [trad. P. Heldens], 
Hilversum 1978?, pp. 202-214 (avec, à la p. 586, note 1, une bibliographie fouillée). 


19. Cf. p. ex. Mc 16 : 20: « Illi autem profecti praedicaverunt ubique, Domino cooperante 
et sermonem confirmante sequentibus signis » ; Act 9 : 42 : « Notum autem factum est per 
universam loppen, et crediderunt multi in Domino » ; Voir aussi Act 13 : 12 ; 21 : 19-20. 


20. Cf. Act 8 : 9-24 (Simon le magicien) : 19 : 13-17 (les exorcistes juifs ambulants à 
Éphése); Voir aussi Act 14 : 10: « Turbae autem, cum vidissent quod fecerat Paulus, 
levaverunt vocem suam lycaonice dicentes : Dii similes facti hominibus descenderunt ad 
nos ». 


21. Cf. Act 14 : 13-14 : « Quod ubi audierunt apostoli Barnabas et Paulus, conscissis 
tunicis suis, exilierunt in turbas clamantes et dicentes : Viri, quid haec facitis ? Et nos 
mortales sumus, similes vobis, homines annuntiantes vobis ab his vanis converti ad Deum 
vivum, qui fecit caelum et terram, et mare et omnia quae in eis sunt ». 


22. Cf. FRIDRICHSEN, 0.c., pp. 94-97. 


23. Cf. Joh 9 (la guérison d'un aveugle-né) et spéc. 9 : 16 : « Et schisma erat inter eos » ; 
Voir aussi Mt 11 : 21 : « Vae tibi Corozain, vae tibi Bethsaida, quia si in Tyro et Sidone 
factae essent virtutes quae factae sunt in vobis, olim in cilicio et cinere paenitentiam 
egissent ». 


24. Cf. HEILER, o.c., p. 159 ; KUENG, o.c., p. 213. 


25. P.ex. le récit de la tentation [Mt 4: 1-11; Lc4: 1-12] (cf. FRIDRICHSEN, o.C., 
Pp. 84-90) ou Joh 20 : 29 : « Quia vidisti me, Thoma, credidisti ; beati qui non viderunt, et 
crediderunt ». 


26. Cf. K.-S. FRANK, Vita apostolica. Ansátze zur apostolischen Lebensform in der alten 
Kirche, dans Zeitschrift für Kirchengeschichte 82 (1971), pp.145-166, ici p.154; 
K. ZELZER, Zu den lateinischen Fassungen der Thomasakten, dans Wiener Studien, Neue 
Folge 5 (1971), pp.161-179, ici p.166; Voir, aussi R.SOEDER, Die apokryphen 
Apostelgeschichten und die romanhafte Literatur der Antike, Stuttgart 1932." 
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27. Pour un aperçu des polémiques autour des miracles du Christ et des apôtres : cf. 
FRIDRICHSEN, o.c., pp. 57-64 ; J. SPEIGL, Die Rolle der Wunder im vorkonstantinischen 
Christentum, dans Zeitschrift für katholische Theologie 92 (1970), pp. 287-312, spéc. 
pp. 302-307. 


28. Cf. ARNOBIUS, Adversus Nationes, I, 42, éd. A. Reifferscheid, CSEL 4, p. 28 : « Nulla 
maior est comprobatio, quam gestarum ab eo [Christo] fides rerum, quam virtutum novitas, 
quam omnia victa decreta dissolutaque fatalia, quae populi gentesque suo geri sub lumine 
nullo dissentiente viderunt, quae nec ipsi audent falsitatis arguere, quorum antiquas et patrias 
leges vanitatis esse plenissimas atque inanissimae superstitionis ostendit » ; TERTULLIANUS, 
Adversus Marcionem, III, 2, 1, éd. E. Kroymann, Corpus Christianorum 1, p. 510 : « ‘Non 
fuit ', inquis, *ordo eiusmodi necessarius, quia statim se et filium et missum et dei Christum 
rebus ipsis esset probaturus per documenta virtutum '. At ego negabo solam hanc illi speciem 
ad testimonium competisse, quam et ipse postmodum exauctoravit. Siquidem edicens multos 
venturos et signa facturos et virtutes magnas edituros ad aversionem etiam electorum, nec 
ideo tamen admittendos, temerariam signorum et virtutum fidem ostendit, ut etiam apud 
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DISCUSSION 


M. HARL : Vous avez très bien opposé ce qu’a dit Irénée qui, de son vivant, 
voyait encore des miracles, à ce que dit Eusèbe qui s’en étonne. Mais entre les deux, 
vous avez cité Origène, pour dire seulement qu'Origene avait spiritualisé les 
miracles. Je voudrais rétablir ce point. Il y a un texte d’Origéne qui dit : « De mon 
vivant, moi aussi, j'ai vu des miracles, l'Esprit agit encore pour des guérisons 
miraculeuses mais je n’en parlerai pas parce qu’on se moquerait de moi ou qu’on ne 
le comprendrait pas ». Donc il est un témoin de votre étude historique sur la 
controverse autour du miracle, mais il ne faut pas faire de lui celui qui a spiritualisé 
le miracle et l’a évacué ; il a d’autres raisons de ne pas en parler ; mais il est encore 
témoin, il croit encore au Saint-Esprit réalisant des miracles. 


M. HEINZELMANN : Je voudrais ajouter à propos de l’hagiographie mérovin- 
gienne que c’est moins en fonction de la position de l’hagiographe éclairé vis-a-vis 
du miracle qu’en fonction de l’écart entre la mort du saint et la publication de sa 
Vie que les miracles sont plus ou moins nombreux. La plupart de ces Vies écrites au 
moment de la translation correspondent au commencement d’un culte qui dépend de 
la fonction politique de l’évêque. Beaucoup de recueils de miracles sont attestés et 
non conservés. Tu as parlé de la Vie de Gertrude, même chose pour sainte- 
Radegonde, la seconde Vie de saint-Léger, etc... Dans ces vies, les miracles n'y figu- 
raient pas, c'est pourquoi on a fait des suppléments. Ces recueils sont perdus, sans 
doute parce qu'ils étaient dans une langue vernaculaire (locutus simplex). 


C. HEITZ : Ce que vous venez de dire s'applique aussi à saint-Arnoul de Metz. 
En ce qui concerne l'iconographie, il y a un élan à l'époque carolingienne : je pense 
par exemple au Sacramentaire de Drogon ou les miracles sont illustrés. Puis un vide 
que je m'explique par le róle immense de la thaumaturgie christique, qui éclipse en 
quelque sorte la thaumaturgie des saints. 


M. WERNER : Je félicite les organisateurs d'avoir évité dans leur intitulé le 
terme de Moyen Age, il est plus approprié de parler d'un monde chrétien, qui n'est 
plus romain. Dans ce cadre, il faut examiner le probléme du miracle. 
M. Van Uytfanghe a parfaitement souligné une certaine rationalité relative des 
auteurs des vi‘ et vi‘ siècles plus éclairés méme, a-t-il dit, que ceux des 1v* et 
v* siécles. Il y a à mes yeux une évolution du miracle, avec là aussi des modeles 
antiques. A partir du IX* siécle surtout, la collection des miracles devient plus 
importante que la vie du saint, dont souvent on ne parle méme plus. La collection 
des miracles est l'expression de la puissance du saint au service du monastère ou 
de l'église qui porte son nom. Le probléme a été de distinguer les vrais miracles des 
faux, comme la vraie foi de la superstition. Est-ce que nous avons la possibilité de 
trouver des critéres dans les sources pour distinguer ces deux genres de miracles ? 


M. VAN UYTFANGHE : Je remercie Mme Harl pour sa précision concernant Ori- 
gène. Je ne prétends pas, par ailleurs, qu’Origéne n'ait pas cru à la possibilité de mi- 
racles réels, mais je constate qu'il a aussi fait trés clairement appel à l'explication spi- 
ritualiste. Quant à la remarque de Martin Heinzelmann, il est évident que l'écart 
chronologique entre la mort du saint et la rédaction de la Vita peut jouer un róle. 
Mais comment expliquer que dans les deux grouun róle. Mais comment expliquer 
que dans les deux groupes (Vies écrites trés peu de temps aprés la mort du saint, et 
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Vies plus tardives) il y a des récits contenant une série de miracles et d’autres qui en 
contiennent très peu ? Je veux surtout insister sur la discrétion globale de l’hagiogra- 
phie du vu et du viri siècles en matière de thaumaturgie. Du reste, je ne crois pas à 
l'existence, à cette époque, de recueils de miracles en langue vernaculaire (du moins 
pour ce qui est de la Romania) : la romanistique actuelle date tardivement l'appari- 
tion (au demeurant très graduelle) de langues romanes distinctes du latin. A M. Wer- 
ner, je dirais qu’il y a peut-être moyen de distinguer les miracles qui peuvent être 
moyen de distinguer les miracles qui peuvent être expliqués de manière naturelle (du 
moins pour nous) et d’autres où cela est impossible. 


Une source de base 
de la littérature hagiographique latine : 
le recueil de miracles 


Le programme d’un colloque aux dimensions et aux objectifs du colloque 
present peut paraitre incomplet si l’on passe sous silence l’œuvre d’un auteur 
comme Grégoire de Tours, surtout en ce qui concerne les thèmes du miracle 
et du recueil de miracles. Or, même si ce n’est pas Grégoire en tant 
qu’auteur qui est concerné au premier plan, ses huit livres sur les miracles 
constituent une documentation qui par sa richesse ainsi que par sa diversité 
des formes du sujet — le recueil de miracles — se prête particulièrement à 
une analyse du genre hagiographique dont Grégoire a employé les formes 
littéraires!. Une analyse à partir de ces textes s'impose d'autant plus que, 
contrairement au sort habituel des récits de miracles, la tradition manuscrite 
des Libri octo miraculorum était tellement abondante pendant tout le moyen 
age que ceux-ci ont dù avoir, de ce fait méme, une influence considérable sur 
le développement du genre tout entier en Gaule?. 


Le but de cette analyse ne sera ni une contribution à la théologie des 
miracles dans le haut moyen-áge, ni une valorisation du contenu méme des 
narrations hagiographiques de l'évéque de Tours, mises en valeur d'ailleurs 
par des travaux récents?. Notre but consiste plutôt d'abord dans l’élabora- 
tion des structures de ses recueils, de la technique litteraire employée pour 
leur composition, c'est-à-dire l'utilisation des éléments que constituent les 
épisodes de miracles, et des caractéristiques des narrations. Ce n'est 
qu'aprés, dans le contexte d'autres recueils semblables mais d'époques diffé- 
rentes, qu'il sera possible de discerner les traits caractéristiques et les 
critères constituant le genre et son impact parmi la littérature hagiogra- 
phique dont il fait partie* | 
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Le recueil de miracles, nous l'entendons dans un sens restreint qui 
comprend l'énumération et la description des miracles posthumes d'un saint 
autour de son tombeau ou de ses reliques, ce qui exclut les collections de 
miracles se rapportant à un nombre plus ou moins grand de personnages 
divers et puisant à différentes sources. Dans ces conditions, de l’œuvre 
grégorien sont concernés le livre des miracles de s. Julien et les quatre livres 
de ceux de s. Martin, tandis que /n gloria martyrum (livre I), In gloria 
confessorum (l. VIII) ainsi que la collection de Vies de saints (1. VII) 
resteront à l'écart. Là encore, le récit des exploits de Martin s'impose 
spécialement, non seulement parce que le succés de Grégoire en tant 
qu'auteur est largement attribuable à la renommée de ce saint et de son 
culte?, mais parce que la documentation est la plus abondante en indices à 
propos de la technique de confection et de la rédaction d'un recueil constitué 
par Grégoire pendant toute sa vie d'évéque et interrompu assez brutalement 
par sa mort. De plus, il est important à noter qu'en écrivant les miracles de 
Martin, Grégoire a pensé faire quelque chose d'usuel que d'autres ont fait 
avant lui® et que d'autres encore avaient tort de ne pas avoir fait : multae 
virtutes... quae per neglegentiam non sunt scriptae’. En effet, Perpétuus, son 
prédécesseur en tant qu'évéque de Tours avait déjà composé, un siècle 
auparavant, un premier recueil de miracles posthumes appelé par Grégoire 
indiculus, carta indiculi ou carta tout court®. Perpétuus envoya cette 
collection de notices à Paulin de Périgueux pour la faire habiller en vers, ce 
que ce dernier fit en attachant les miracles posthumes de Martin à sa Vie en 
vers de ce saint, procédé devenu courant, depuis, dans la biographie hagio- 
graphique en Gaule?. Grégoire donne d'ailleurs un aperçu en prose de ces 
miracles du dernier livre de la vita Martini de Paulin en puisant peut-être 
méme, à côté du texte de Paulin, directement à la carta!°. Par contre, il ne 
fait mention de la carta qu'accidentellement, en résumant un autre texte de 
Paulin à propos d'un miracle concernant un parent malade du poète, auquel 
la carta elle-même, devenue quasiment relique, porta soulagement!!. 


C'est là ou Paulin s'arréte que Grégoire prend la suite dans le premier des 
livres des Virtutes s. Martini!?. Dans cette partie du recueil qui est la moins 
grande avec 40 chapitres, il entreprend un rassemblement de miracles 
martiniens survenus depuis la fin du v* siècle jusqu” à son propre avénement 
en tant qu’évéque de Tours!?, miracles non écrits par négligence, épisodes 
qu'il a il a pu entendre de témoins différents et lire de sources les plus diverses, 
ce qui explique le caractére hétéroclite de cette partie. En plus, il donne une 
introduction aux sources du dossier martinien (c. 1-2) et un aperçu des dates 
les plus importantes concernant le saint lui-même : curriculum vitae (c. 3), 
visions autour de sa mort (c. 4-5), translation (c. 6)'*. Suivent les épisodes 
dont un des buts essentiels était de montrer l'étendue de la renommée de 
Martin, présente méme en Espagne et en Italie (c. 11, 13-16). Plus frappante 
encore est la citation d'une vingtaine de personnes bien connues dans tout 
l'Empire franc — Grégoire pouvait être sur d'atteindre l'intérét de ses 
lecteurs parmi lesquels il comptait, d'apres une adresse bien explicite, « ceux 
qui ont le pouvoir » (potestatem habentes), donc de grands laics!é 
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Si l’évêque de Tours a écrit ce livre, rédigé durant les premières années de 
son épiscopat, avec une ambition littéraire certaine'’, ce sont les trois autres 
livres qui, d'un caractére plus austére, semblent démontrer un souci quelque 
peu différent, à savoir celui du chroniqueur fidéle des hauts faits autour de 
sa basilique. 


Cette impression est surtout imputable au fait qu'à partir du livre II des 
Virtutes s. Martini, les narrations de Grégoire se passent dans un cadre bien 
défini dans l'espace et dans le temps. Dans l'espace : c'est en principe autour 
du tombeau de Martin que les miracles surviennent, à l'exception des excur- 
sions de Grégoire qui sont, dans tous les cas, facilement reconnaissables ®. 
Dans le temps : les épisodes se suivent en un ordre strictement chronolo- 
gique marqué par de nombreux repères bien précis, depuis l'avénement de 
Grégoire!” jusqu'à sa mort. Cette suite est interrompue, de temps en temps, 
par un récit intercalé, et au moment de la rédaction, à la fin des livres II et 
III?, quelques fois méme en plein milieu du livre, moment reconnaissable 
par l'indication d'un événement récent (nuper, nuperrimo)*'. 


Du point de vue de la chronologie des épisodes c'est le dernier livre, 
inachevé??, qui se prête particulièrement à une documentation et à l'analyse. 
Le commencement de son texte d'abord qui correspond parfaitement aux 
livres II et III : prologue et premier miracle se rapportant à la personne de 
l'auteur lui-méme ; ainsi que le deuxiéme chapitre. La référence à la chrono- 
logie est encore insaisissable pour nous : nuperrimo en c. 1, quodam vero 
tempore en c.2. Avec c.3 c'est la suite «régulière » des épisodes qui se 
dessine. Sans indications chronologiques propres le miracle se situe dans le 
temps par rapport aux chapitres suivants : 


c.4: (588 VII 4) — féte d'été (mense quinto, donc le 4 juillet) de 
Martin ; pour l'année, cf. c. 5. 
c.5:(588 XI 1 1) — |a méme année (eo anno) ; xmi? année du roi 


Childebert ; féte d'hiver (de transitu, donc le 
11 novembre). 

c. 6 : (589 VII 4) — fête correspondant, selon B. Krusch, à la fête 
d’été dont parle Venance Fortunat (Carm. X, 
11 sv); xiv* année du roi Childebert. Pré- 
sents à la féte : Aridius de Limoges, le maire du 
palais Florentianus, le comte palatin Romulfus. 


n fo. 7: — narration de Florentianus, cf. c. 6. 

c. 8 : (589) —la même année (praesenti anno); départ de 
reliques pour Saintes. 

c.9-11: — sans indications chronologiques. 

// c. 12 : — sans indications chronologiques. Miracle à 


Ternay, villa «qui appartient maintenant à la 
basilique » (de Tours). 

c. 13 : (589 XI 11) — fête (de s. Martin), à laquelle assista Auna- 
chaire, évêque d’Auxerre (selon Krusch dans le 
contexte de la révolte des moniales de Poitiers, 
cf. Greg. Historiarum libri decem, IX, 41)**. 
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c. 14-15: 
c. 16 : (590 III 27) 


c. 17: (590 VII 4) 
c. 18 : (590 VII 4) 
c. 19 : (590 VII 4) 
c. 20 : (590 VII 4) 
// c. 21 :(590 VII 4/XI 11) 


c. 22 : (590 XI 11) 


c.23 :(590 XI 11) 
c. 24 : (590 XI 11) 


c.25 :(590/591) 
// c. 26 : (591 VI 30) 


c. 27 : (591 VII 4) 


// c. 28 : (591 c VII 4) 


// c.29 : 
// c. 30-33 : (591, après VII 4) 


c. 34-36 : (591/592) 
// c. 31 : (592, après III 28) 


c. 38 : (592 VII 4) 


c. 39 : (592 VII, après le 4) 
c. 40 : (592 VI 4/XI 11) 


c.41 :(592 XI 11) 


c. 42-44 : (592/3) 


MARTIN HEINZELMANN 


— sans indications chronologiques. 

— féte de la résurrection du Christ (féte fixe à 
Tours, cf. Greg. Historiarum, lib. X, 31)?5 ; année 
en conséquence de la datation de c. 8 (cf. 13) et 
de c. 26. Grégoire note un autre événement en 
méme temps à Poitiers : his diebus. 

— fête d'été, cf. c. 19. Année en conséquence 
de la datation des c. 8 (cf. 13) et c. 22 sv. 

— sans indications ; mais il s'agit tres probable- 
ment de la méme féte que dans c. 17 et c. 19 sv. 

— féte antérieure (superior) de s. Martin, donc le 
4 juillet. 

— la même fête (in hac festivitate). 

— sans indications ; entre les deux fétes (cf. 
c. 20 et 22). Narration d'un Tourangeau allant 
ad occursum regis. 

— féte de s. Martin ; date en conséquence de la 
datation des c. 17-20 et c. 26. 


— la méme fête (in hac festivitate), cf. c. 22. 
— |a méme fête (in hac festivitate), cf. c. 22 sv. 


— sans indications, cf. les c. 24 et 26. 

— XVI? année du roi Childebert, 4 jours de la 
fête de s. Martin ; Grégoire en voyage dans la 
région de Reims pour voir le roi. 

— pendant la féte (adveniente festa beati) ; 
absence de Grégoire (cf. c. 26, 28), présence de 
l'évéque de Nantes. 

— en méme temps ; Grégoire est aupres du roi 
(nobis quoque cum rege morantibus). 

— narration d’Agnès de Poitiers. ` 

— le temps aprés (tempore post habito). Gré- 
goire en voyage à Ligugé et Poitiers pour le sacre 
de l’évêque Plato de Poitiers? Note à la fin 
de c. 33 : Sed ad basilicam sancti redeamus. 

— sans indications chronologiques. 

— «quand Childebert allait à Orléans, apres la 
mort de Gontran ». Grégoire auprès du roi. 

— quelques jours aprés (non post multos dies) 
Grégoire assiste à la fête de s. Martin (fête d’été, 
cf. c. 37 : l'occupation d'Orléans par Childebert 
eu sürement lieu trés peu de temps aprés la 
mort de Gontran). 

— quelques jours après (post paucos dies). 

— sans indications chronologiques propres. Daté 
par rapport aux c. 41 et 45. 

— féte d'hiver de s. Martin (festivitate... in 
hieme). Une addition : aprés quelques jours (post 
paucos dies). 

— sans indications. Datés par rapport aux c. 41, 
45. 
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c. 45 :(593 VII 4) — fête d'été selon Krusch, cf. p. 210, n. 4, 
d'aprés le contenu méme de l'épisode. Addition : 
au méme temps... (eo tempore), un autre épisode. 

c. 46 :(593, aprés VII 4) — sans indications chronologiques. 

c. 47 : (593, après VII 4) — praesenti quoque tempore (date de la derniere 
redaction !). Addition : eo tempore... 


Ici le recueil s'arréte, l'index du livre IV ne citant méme que 45 chapitres. 
L'absence d'un chapitre final semblable aux épilogues des livres I-III ainsi 
que le nombre des épisodes rassemblés, 47 contre 40-60-60, montre bien que 
ce livre IV n'est pas parvenu à son terme. Par contre, le nuper de c. 45 autant 
que le praesenti tempore de c.47 indiquent que Grégoire a rédigé son 
matériel peu aprés le 4 juillet 593 en attendant encore au moins 13 autres 
miracles pour la rédaction définitive du quatriéme livre qui fut empéchée par 
sa mort, survenue de toute évidence le 17 novembre 5947. 


A la suite de l'analyse proposée ci-dessus, quelques observations 
s'imposent, complétées par des résultats de l'examen des livres II et IIT. 
D'abord, on confirmera ce qui a déjà été dit à propos de l'arrangement 
chronologique des épisodes, ne permettant que peu d'exceptions?*. En effet, 
la plus grande partie des épisodes portent des références les situant préci- 
sément dans le temps. Premiérement, on notera les allégations d'événements 
d'une importance générale : dans le livre II, la paix de Sigebert avec ses 
frères le jour (f) méme de plusieurs miracles à la basilique de Tours (574), 
l'expédition de Gontran Boson en 575%, le siège de Tours (576) après la 
mort de Sigebert au début du règne de Chilpéric?! ; dans le livre III, l'arrivée 
d'une délégation espagnole pour Chilpéric (582)??, une épidémie de peste en 
582?) et une épizootie en Touraine l'année suivante**. Du livre IV, on 
retiendra les chapitres 5, 6, 26, 28 et 37% et, avant toute autre chose, les 
citations des années correspondant au régne du roi Childebert qui évoquent 
plutôt des annales qu'un récit hagiographique. Cette impression est encore 
renforcée quand on regarde de près les autres repères chronologiques, dont 
l'importance se situe plus au niveau de l'histoire de l'église de Tours. En 
vérité, ce sont les fétes de l'église, et particuliérement celles du saint patron 
qui constituent par les nombreux miracles survenus avec une régularité 
étonnante à ces occasions, le fil conducteur des trois /ibelli : 


date?’ : chap.: fêtes s. Martin?? : autres fétes?? : 
(513-581) 60 17 


(581-587) 60 16 
(588-593) 47 15 





Enfin, à côté des fêtes sur lesquelles on reviendra, et à côté des données de 
l’histoire générale annotées par Grégoire, il y a dans le texte du recueil une 
multitude de termes de nature à préciser les rapports dans le temps entre les 
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différents épisodes consécutifs, confirmant ainsi encore une fois l’organisa- 
tion chronologique de la collection, comme par exemple : eodem anno, eo 
tempore, in eadem festivitate, his diebus, post haec, modico autem succe- 
dente spatio, tempore post habito, post paucos dies, non post multos dies, et 
beaucoup d'autres. C'est l'emploi fréquent de ces références qui nous fait 
croire que, vraisemblablement, chacune des notices primitives de Grégoire 
avait originalement une datation propre*!. 


A l'aide de ces trois catégories de références chronologiques et en tenant 
compte de l'existence de deux fétes martiniennes par année — méme s'il est 
rarement précisé de laquelle il s'agit en l’occurrence*? — on parvient à 
reconstituer la chronologie des fétes entre 573 et 593, donc du recit tout 
entier des livres II à IV des Virtutes : 


livre/ date nombre de livre/ date nombre de 
Chap. : proposée : miracles : chap. : proposée : miracles : 


11,12 (574 XI 11) 
14,15 (575 VII 4) 
24 (575 XI 11) 
29 (576 VII 4) 
31 (576) XI 10*3 

(577) VII 4/7 
(577 XI 11) 
(578 VII 14) 
(578 XI 11) 
(579 VII 4) 
(579 XI 11) 
(580 VII 4) 
(580 XI 11)“ 
(581 XI 11) 
(582 VII 4) 
(582 XI 11) 
(583 VII 4) 


111,24 (583 XI 11) 
39 (584 VII 4/7)“ 
41 (584 XI 11)“ 

(585 VII 4) 
(585 XI 11) 
(586 VII 4) 
(587 VII 4/XI 11) 
(588 VII 4) 
(588 XI 11) 
589 (VII 4)" 
(589 XI 11) 
(590) VII 4 
(590 XI 11) 
(591 VII 4) 
(592 VII 4) 
(592) XI 11 
(593 VII 4) 





Loin d'étre le but de cette recherche, l'examen détaillé de la chronologie 
de chaque épisode du recueil tend surtout à éclairer la façon dont un tel 
recueil était constitué. Il apparait dans ce contexte qu'au moment de la 
rédaction d'une partie de son ceuvre, Grégoire disposait d'une série de 
notices de natures différentes. Outre les épisodes recueillis de la bouche d'un 
ami, à Tours ou au cours d'un voyage, outre les expériences qu'il a pu faire 
lui-méme ou dont il était témoin oculaire, l'évéque de Tours avait à sa 
disposition des notices faites par lui-même ou plutôt par ses notàires, dont 
nous connaissons l'existence et méme un nom, notices constituées donc 
aprés l'interrogation directe des miraculés*?. A propos du dernier type de 
notices, dont on a déjà souligné à raison le caractère de procès-verbal’, c'est 
Grégoire en personne qui se préte à des explications : à l'instant méme d'une 
clameur indiquant un miracle, Grégoire appela les gardiens de [a basilique 
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pour se renseigner?!. Très souvent, il procéda ensuite à un interrogatoire des 
miraculés (extorquere veritatem)?, ce qui nous rappelle le procédé 
augustinien en pareil cas au méme titre que des miraculés s'adressant à 
haute voix au peuple rassemblé à la basilique, narrant leurs expériences 


salutaires53. 


En ce qui concerne le travail de redaction proprement dit, on notera que 
Grégoire a du faire un choix parmi le materiel, c’est-a-dire les notices dont il 
disposait : plusieurs récits de miracles des Historiarum libri decem et de In 
gloria confessorum auraient dû faire partie des Virtutes s. Martini*. Aussi 
ne nous communique-t-il ses renseignements que d’une façon incomplete, ce 
qu’on déduira de l’emploi de certaines formules stéréotypées à propos de 
guérisons sommaires à l’occasion d’une grande fête, p.ex.: duodecim 
paralytici directi, tres caeci inluminati, quinque inergumini emundati sunt°”, 
mais aussi de ses références fréquentes à un temps ou à un jour précis, dont 
lui et son public ont dû connaitre la date et les circonstances?*. De méme, 
bien que connaissant les personnes dont il relate l'histoire, Grégoire 
supprime souvent leurs noms, particulièrement lorsqu'il s'agit de personnes 
encore vivantes au moment de la rédaction‘?. 


Ces procédes de nature rédactionnelle nous amenent à une autre caracté- 
ristique du recueil : son actualité. En effet, on s’aperçoit trés vite que 
Grégoire s'adresse à un public précis, c'est-à-dire au public de son temps, 
comprenant parfaitement ses allusions, quand il parle du jour de la conclu- 
sion de la paix entre Sigibert et ses frères, d'une fête du saint patron en 
présence d'un évéque connu, du temps de la peste en Touraine ou du siége de 
Tours, siége à l'origine duquel étaient des hommes réfugiés dans la basilique 
pour une faute que « vous tous connaissez trés bien » (propter culpam vobis 
minime incognitam)?. Ce contact avec son public, établi aussi par des 
exhortations trés directes ou par la présentation d'un homme «qui vit 
encore aujourd'hui en témoignage du pouvoir de s. Martin »®°, nous porte 
aisément à croire que les Virtutes étaient publiées tranche par tranche, au fur 
et à mesure de la rédaction d'une partie du recueil. C'est seulement ainsi que 
l'emploi, au milieu d'un livre, des termes nuper et praesenti tempore (anno) 
acquiert un sens‘!. 


Pour aborder enfin — méme si ce n'est que trés sommairement — l'histoire 
du genre littéraire du recueil de miracles, résumons l'essentiel de notre 
analyse des miracles de saint Martin. Reprenant une tradition déjà vieille 
d'un siécle, Grégoire, depuis son arrivée en tant qu'évéque de Tours, prit 
soin, conformément à un usage courant, de faire noter au jour le jour les 
miracles du saint survenus dans sa basilique, en donnant à ces récits les 
garanties du témoignage des miraculés, de lui-méme et du peuple assistant à 
l'événement€. C'est surtout à l'aide de ces notices que Grégoire, tout en 
Observant l'ordre chronologique original, composa les différentes parties de 
son recueil. Il ajouta un prologue et un épilogue à chacun de ses /ibelli et il 
introduisit enfin certains épisodes de provenance différente dont l'action se 
passait en dehors de la basilique. Si la structure des /ibelli, malgré la 
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tentative apparente de construire un ensemble organique par l’encadrement 
de chapitres initiaux et finaux (prologue. épilogue)® ainsi que par la restric- 
tion du nombre des miracles a un chiffre rond, si cette structure du point de 
vue de la narration est la plus simple qui soit, c’est-a-dire une suite 
d’épisodes, ce sont les fétes du saint patron qui, par la régularité avec 
laquelle elles ont produit des miracles, se sont révélées de véritables points 
de repère de l’organisation toute entière du recueil. C’est en effet la référence 
à un moment et à un lieu précis qui, à côté de leur actualité. semble caracté- 
riser le plus le genre des miracula post mortem. On ajoutera enfin une autre 
propriété de ces miracles mis en lumière encore récemment par Sofia Boesch 
Gajano, à savoir l’absence d’un but d’édification dans le sens d’une présen- 
tation d’un modèle de sainteté vécue$^. 


En ce qui concerne la diffusion sans doute extraordinaire des miracles 
martiniens, on peut émettre l’hypothèse que la raison n’en était pas seule- 
ment la renommée unique du saint, mais aussi le fait que ces miracles, ainsi 
que ceux de s. Julien de Brioude, ont trouvé en Grégoire un rédacteur qui a 
su leur donner une forme littéraire représentative, de même d’ailleurs que la 
carta de Perpétuus en Paulin de Périgueux“. Or, il n'y a guère d’autres 
exemples de ce type de recueil en Gaule jusqu'au vim‘ siècle, mais quantité 
de miracula post mortem faisant partie d’une Vie d’un saint. Il faut dire que 
les indices à propos de l’existence de tels recueils ou plutôt de notices primi- 
tives et originellement indépendantes, ne manquent pas. Grégoire lui-même 
avait inséré dans les Virtutes une dizaine d’épisodes provenant de la 
basilique de Candes, plus des récits d’une translation de reliques à 
Avranches et d’une dédicace d’église au Mans avec plusieurs guérisons 
survenues par la suite, dont il avait, de toute évidence, reçu un rapport des 
deux évêques des dites villes. Un tel rapport s'est conservé sommairement 
dans un autre chapitre intercale, résumant une lettre de l’évêque de Saintes, 
auquel Grégoire avait cédé des reliques de Martin seulement 2à 3 mois 
auparavant pour la dédicace d'une basilique. Cette lettre annongait une série 
de plus de 17 guerisons que l'évéque de Saintes n'a vraisemblablement pas 
manqué d'écrire in extenso pour le propre usage de son église?". Plus 
explicite encore est la liste des miracles posthumes dans la Vie de s. Patrocle 
qui, au-delà de la formule stéréotypée (sex) inergumini mundati, donne la 
liste complète des noms de ces malades ainsi que d'autres miraculés$8?. On 
peut se demander si l'emploi de ces formules stéréotypées désignant certains 
groupes de malades qui ont trouvé un remède auprès d'un tombeau (caeci, 
paralytici, frigoritici, etc.), spécialement dans les livres sur la gloire des 
martyrs ou des confesseurs, ne remonte pas à l'utilisation sommaire de 
notices plus détaillées. C'est le cas, vraisemblablement, pour:s. Germain de 
Paris a propos duquel Grégoire fait encore la remarque que ses fétes se 
passaient rarement sans miracles®’. 


Mais il y a plus concret chez l'ami de l'évêque de Tours, Venance 
Fortunat. D'abord, il y a son édition des miracles de la basilique de 
saint Hilaire à Poitiers. N'ayant pas pu, selon ses propres mots, 
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recueillir les miracles produits par s. Hilaire vivant, il a préféré 
offrir ses exploits du temps présent (praesenti tempore)" à un public 

qu'il invite, vu la brièveté du volume, à le lire". On retiendra le fait que le 
počte, en méme temps, a composé une Vie de ce confesseur célébre’?. Pour 
la Vita Medardi, cuvre que nous devons indiscutablement à Fortunat 
d'aprés Richard Collins”, Fortunat a utilisé un /iber de mirabilibus de saint 
Médard perdu, mais cité par Grégoire de Tours, qui en donne un extrait”. 


Une biographie qui ne contient aucun miracle post mortem : la vie de s. 
Germain de Paris, présente un intérét particulier dans le contexte des re- 
cueils de miracles. Plutót qu'une biographie, ce texte est en vérité un recueil 
trés volumineux de miracles de l'évéque dans sa vie terrestre, praesenti vita, 
un recueil contenant tres peu de références au curriculum vitae proprement 
dit du héros, mais une multitude d'épisodes se suivant sans aucun lien, si ce 
n'est le saint auteur des miracles?*. De son épiscopat, méme de sa mort, For- 
tunat ne fait mention qu'en passant, on dirait méme accidentellement. En 
comparant cette Vie avec les Virtutes s. Martini, on constatera que le recueil 
de Grégoire, par les multiples références chronologiques à l'intérieur des épi- 
sodes, semble beaucoup plus cohérent que la collection d'épisodes de Fortu- 
nat. Dans ce contexte, on se rappellera que Grégoire aussi avait commencé 
son recueil en donnant un résumé de la vie de s. Martin, ou de s. Julien dans 
les Virtutes s. Iuliani, construisant ainsi la fiction d'une biographie. En tous 
cas, Grégoire s'attache explicitement à une tradition commengant avec le 
biographe de Martin, Sulpice Sévère, dont l’œuvre n'est pas citée en tant que 
vita mais en tant que liber de mirabilibus vitae eius". Dans le méme sens, la 
première Vie de s. Nizier est précisée volumen carteum, quod de his (virtuti- 
bus) habetur scriptum". 


Il y a d'autres exemples analogues portant témoignage d'une tradition 
spécifique de la biographie chrétienne qui s'était développée en opposition à 
la biographie classique, mettant en évidence plutót les miracles du saint, le 
virtutes narrare, que les exigences littéraires concernant l'organisation d'une 
biographie classique’®. Il est vrai que, à côté de multiples formes mixtes, 
cette dernière branche de biographies de type classique avait pratiquement 
toujours existé, méme a l'époque mérovingienne, époque à laquelle 
l’« Episodenerzáhlung » (le récit d'épisodes) prévalait nettement, prédomi- 
nance vraisemblablement beaucoup plus due aux possibilités de presenter de 
nombreux miracles qu'à un recours aux principes du mouvement ascétique 
des siécles antérieurs. L'habillement des miracles, qu'ils soient ante ou post 
mortem, en formes littéraires convenables, donc la recherche d'un genre 
approprié, était sans doute un des problèmes majeurs d'un auteur de recueil 
de miracles. Une telle recherche est à l'origine, entre autres, des 
« Dialogues » de Sulpice Sévére et de Grégoire le Grand, ainsi que des 
poémes d'occasions que sont les Natalicia de Paulin de Nole. Cette 
recherche est donc évidente jusqu'à la fin du vi‘ siecle, c'est-à-dire en un 
temps ou l'on se soumettait volontairement aux exigences de la culture 
littéraire de l'antiquité tardive”. Ce n'est que l'éloignement progressif, avec 
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le temps, des contraintes des genres traditionnels qui permit la naissance de 
nouvelles formes de littérature. Dans l’hagiographie, le développement fut 
favorisé, sans doute, par une popularité croissante des miracles posthumes, 
popularité deja considérable au vi‘ siècle. Ainsi Grégoire de Tours se 
pronongait indiscutablement en faveur des miracles « sortant de la tombe » 
aux dépens des miracles manifestés par un saint quelconque pendant sa 
vie terrestre? 


Malgré cette préférence qui subsista par la suite, les miracles posthumes 
étaient, aux VI° et vu‘ siècles, en principe toujours publiés intégrés dans 
une biographie. Par contre, on constate, depuis la Vie de s. Arnoul de Metz, 
en parcourant les Vies des saints Leger, Ouen, Bonet, Lambert, Hubert et 
d'autres, que c'étaient en réalité les miracles survenus à la translation 
respective de ces saints, qui étaient à l'origine de la décision méme d'écrire 
la Vie du saint en question?! ! De même, la Vie la plus ancienne de saint 
Memmie, évêque de Châlons au 1v* siècle, fut composée à l'occasion de 
l'invention de son corps le 5 juillet 677 et des miracles manifestés dans les 
mois qui suivirent cet événement, novissimo tempore, comme remarquait 
l'auteur inconnu*. A la fin de ce vu‘ siècle, au cours duquel fut également 
publiée une deuxiéme édition de la Vie de s. Léger dans le but de mettre 
l'accent sur ses nombreux miracles?, on composa aussi un recueil des 
miracles posthumes de sainte Gertrude de Nivelles, en supplément à sa 
biographie™. Même si ce dernier recueil, dans la totalité des manuscrits, est 
joint à la Vie de la sainte®*, il préconise le type de recueil de miracles 
indépendant qui s’imposa ultérieurement. 


Une suite de ces miracles de sainte Gertrude date de la fin du vin’ siècleff, 
période pour laquelle l'existence d'un certain nombre de recueils est bien 
attestée, méme si les textes eux-mêmes font quelquefois défaut®’. A titre 
d'exemple, valant sans doute pour un bon nombre de textes, on citera le 
destin d'un volume important contenant les miracles de s. Riquier, volume 
qui, à cóté d'un livre plus mince sur la vie de ce confesseur, existait encore à 
la fin du vm? siècle dans plusieurs églises pour la lecture aux pélerins?* 
Pendant que la biographie était retouchée par Alcuin, c'était sans doute la 
locutio simplex et minus polita autant que le manque d'actualité de ces 
anciens miracles qui fit que méme les auteurs d'un autre recueil de miracles 
de s. Riquier, achevé en 864, ne savaient plus rien de l'existence de ce 
volume®?. 


Contrairement à ces textes éphémères aux yeux des contemporains 
instruits, les quatre livres d’Eginhard sur les miracles de la translation des 
saints Marcellin et Pierre assuraient définitivement, dés les années trente du 
IX* siècle, l'avenir du genre du recueil de miracles et son entree dans la 
littérature proprement dite”. C'est avec la publication de ce texte que le 
développement du genre était pratiquement achevé, c'est également à partir 
du moment de sa parution que le genre s'épanouit d'une maniére extra- 
ordinaire, soit en tant que partie, bien distincte, d'une biographie, soit en 
tant que récit indépendant?! Au-delà de l'impact que pouvait avoir un 
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modèle de la sorte, publié par une des premières plumes de l'Empire 
carolingien, il y a deux raisons principales à cette floraison de textes au 
Ix* siècle. | 

D'abord, il y a le développement de la biographie hagiographique. C'est en 
effet le retour en force de la biographie de type classique qu’on constate 
dans le contexte de ce phénomène appelé généralement la renaissance caro- 
lingienne, un type qui se prête moins à l'insertion de nombreux épisodes de 
miracles”. Les héros de ces Vies étant de moins en moins des saints 
contemporains, morts à l’époque carolingienne??, le contraste des propos 
d'une biographie d'un saint ancien — modéle autant intemporel qu'imper- 
sonnel de sainteté” — et des récits de miracles, fondés en principe sur la 
description de faits actuels (gesta), ce contraste s'approfondissait considé- 
rablement. Actus vitae sanctorum... ad imitationis exemplum,... mira... ad 
testimonium proferuntur virtutis ipsorum, écrivait un auteur du x° siècle. 
C'était donc la différence du contenu méme de la biographie et des récits de 
miracles qui favorisa à la longue un développement différent des deux 
genres. 





La deuxième raison, beaucoup plus complexe, de la prolifération des 
miracles, tient principalement à l'histoire du culte des reliques aux vil‘ et 
IX* siécles et aux transformations de la société à cette époque. i 


‘oom o 


pouvoir central de l'Empire franc, le culte des reliques à l'époque carolin- 
gienne fut avant tout caractérisé par l'importation de nombreux corps de 
martyrs, dont des parcelles étaient ensuite copieusement distribuées”®. La - 
répercussion de ces faits sur les textes était considérable, un exemple 
eloquent en est justement la Translatio ss. Marcellini et Petri, dont nous 
avons souligné l'importance generale. Apres la translation de ces martyrs de 
Rome à Michelstadt en 827, Éginhard distribua l'année suivante des reliques 
à Saint-Sauve de Valenciennes et à deux de ses propres abbayes, Saint- 
Bavon à Gand et Saint-Servais à Maestricht?". Quand il écrivit, trois ans 
aprés, la derniére partie de son grand recueil, il avait déjà eu sous les yeux 
trois libelli contenant les miracles survenus dans les trois monastéres?*. Ces 
libelli sont d'autant plus intéressants qu'ils représentent — étant intercalés 
textuellement dans l'euvre d'Eginhard — des textes des plus simples, pas 
encore modifiés par la rédaction de l'écrivain??. Les notices rassemblées 
dans les libelli frappent par la précision extraordinaire avec laquelle elles 
présentent, à cote de quelques remarques concernant l'acquisition des 
reliques, certains détails caractéristiques à propos des miraculés — prove- 
nance géographique, nom, état social — et des maladies, et surtout une 
datation des plus précises. Ainsi, chacun des 43 miracles des trois recueils 
primitifs (16 à Valenciennes, du 19 juin au 26 juillet 828 ; 13 à Gand, du 
3 juillet au 30 septembre ; 14 à Maestricht, du 4 au 23 juin)!® était daté 
au Jour prés, de sorte qu'on a encore une forte impression de documents à 
la structure d'annales ; annales d'un sanctuaire, comme les miracles de 
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la basilique de Tours, composés par Grégoire qui, pour sa part, n’a 
quand même pas laissé intactes les notices originales qu'il avait eues à sa 
disposition. 

Le point de depart commun de tous ces miracles, la translation, nous 
raméne à notre propos, à savoir la recherche des raisons qui étaient a 
l'origine de la prospérité étonnante des récits de miracles au IX* siècle. Or, 
c'est à partir de l'exemple de toute une série de biographies de confesseurs 
gaulois depuis le vir siècle qu'on peut, déjà, constater que les miracles 
posthumes des saints en question se sont manifestés à l'occasion et à partir 
du moment de leur translation, fait qui correspond d'ailleurs à la fonction de 
l'acte liturgique qui équivalait à une sorte de canonisation, confirmée par le 
témoignage des miracles, équivalant aussi au commencement d'un culte 
public!?!, 


Cette situation de base, constituée par une série de miracles provoqués 
par une translation, devint de plus en plus le cadre littéraire habituel de 
multiples récits de miracles et, par là, la caractéristique d'un nouveau genre 
parmi les recueils de miracles, à savoir les récits de translation. L'impor- 
tance croissante de ces textes que j'ai récemment étudié plus amplement 
dans un fascicule traitant de la typologie des translations’, est étroitement 
liée au róle des translations dans la vie publique à l'époque carolingienne, 
róle éminent, méme si l'on n'en juge que par l'intérét que lui portait le 
pouvoir central de l'Empire. En outre, des translations répétées — plus tard 
les quétes avec reliques — rendues possibles aussi par le fractionnement des 
reliques, donnèrent, dans le contexte d'une nouvelle liturgie processionnelle, 
la possibilité de provoquer consciemment des miracles à des fins bien 
précises et au moment voulu!”, 


L'augmentation considerable des actes liturgiques — translations, éléva- 
tions, ostensions — qui étaient à l'origine de la plupart des miracles, le poids 
supplémentaire que pouvait donner la translation d'une relique corporelle, 
souvent en plus relique de martyr, dont la venération a dü surpasser les 
anciens cultes plutót régionaux des confesseurs mérovingiens, et enfin les 
impulsions du développement littéraire de l'époque ont donc contribué à la 
formation et à l'enrichissement des genres hagiographiques trés variés au 
IX* sièclel04, 


S'il est vrai qu'une grande partie des recueils parvenus jusqu'à nous ne 
représente pas l'état original des notices, s'il est vrai que la rédaction 
souvent tardive d'une telle collection favorisa la formation de modeles 
stéréotypés et une sélection des miracles, s'il est enfin vrai que les références 
à la chronologie se sont souvent perdues, il est également vrai que les 
recueils de miracles présentent certaines caractéristiques spécifiques qui 
rendent leur utilisation par l'historien spécialement profitable ; on citera en 
exemple les travaux récents de Luce Pietri, Pierre-André Sigal, Jean-Claude 
Richard et de Dominique Gonthier et Claire Le Bas’. 


D'abord, il s'agit d'un genre sans grandes prétentions littéraires, préten- 
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tions qui pourraient changer le propos initial, à savoir l’annotation des faits 
(gesta) qui se passèrent au tombeau dans la basilique du saint. La technique 
de composition d’un recueil est des plus simples : quoniam mira, quae 
(sancta Waldburgis) cotidie operatur et operatus est... iam dudum tenui 
cartula colligere coepi, ut ea quae sunt indaganda requiram et... indagata 
perstringam, écrivit Wolfhard de Herrieden à la fin du 1x° siècle!%, A cette 
« technique » correspond ie mieux un plan purement chronologique de la 
suite des épisodes, ce qui est respecté pour une grande majorité de 
recueils!!?. Même pour les recueils publiés tardivement, c’est-à-dire 
longtemps après l’action du récit, on peut souvent compter sur l’existence de 
notices faites par un contemporain : la glorieuse translation de s. Sébastien 
en 826 fut écrite par Odilon plus de cent ans après, à l’aide d’un récit 
détaillé énumérant les miracles, composé par la personne même qui avait 
conduit la translation’. 


Ensuite, on n’insistera jamais assez sur le caractère actuel des récits dont 
il était question à propos des miracles écrits par Grégoire, et qui est encore 
davantage souligné, expressis verbis, dans un grand nombre de prologues. 
‘La l’auteur ne prétend pas seulement que lui-même (ou une personne de 
sa confiance) a vu de ses propres yeux les miracles qu’il a notés, mais en 
plus on trouve régulièrement la remarque : miracula quae acta sunt nostris 
temporibus (novissimis temporibus, praesenti tempore, moderno tempore)!®. 
Si l'on admet que ces récits s'adressaient, à l'origine, à un public contempo- 
rain qui devait connaitre, quasiment en instance de contróle, toutes les 
circonstances des miracles narrés'!®, on admettra également la véracité 
subjective des récits en question!!!. 


Mais il y a enfin ce qui pourrait étre le trait le plus important dans le con- 
texte de nos recueils, outre ces références répétées à l'actualité, à savoir la 
fonction du miracle dans le cadre d'un recueil et son rapport aux catégories 
du temps et de l'espace. C'est pour l'hagiographie byzantine que Madame 
Patlagean a bien pu mettre en évidence la différence de l'emploi des formes 
de l'espace et surtout du temps, par l'historien d'une part qui fait usage d'un 
« temps linéaire et irréversible », et par l'hagiographe d'autre part, pour le- 
quel les faits s'ordonnent « selon une exigence interne entiérement indepen- 
dante d'une chronotogie et d'une mesure de la durée »!!?, Si l'on peut appli- 
quer ces résultats sans doute a la biographie hagiographique occidentale, on 
doit, par contre, nuancer ces constatations méthodiques en ce qui concerne 
les recueils de miracles, dans lesquels ne sont, bien entendu, pas comprises 
les collections de miracles de provenances différentes. Concernant la catégo- 
rie de l'espace tout d'abord, il y a en principe pour les miracles un cadre bien 
déterminé qui est la basilique possédant les reliques du saint. On a méme pu 
remarquer pour les miracles des x1° et x11° siècles en Normandie, que teurs Té- 
cits étaient «composés à la gloire du sanctuaire ptütót qu'à la gloiré du 
saint »! 5; C'est encore Ta basilique qui sembte conimander le temps des mira- 
cles qui se manifestent normalement avec l'installation des reliques à une 
place d'honneur par une translation ou une élévation, miracles qui ont lieu le 
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plus fréquemment aux fêtes de la basilique en question, à l’occasion desquel- 
les le témoignage des fidèles est invoqué presque pour chaque miracle. En 
conséquence, les auteurs des recueils déterminent dans les prologues le cadre 
de leur récit dans le temps, par exemple a die translationis usque nunc", ou 
encore : (miracula) quae ab annis plus minus VI et LXX gesta. S'il faut 
voir les miracles dans la biographie hagiographique dans un contexte qui vise 
un modele dépassant l'espace et le temps historiques!!5, le souci du chroni- 
queur de miracles semble donc être tout à fait l'inverse, il essaie de matériali- 
ser le pouvoir et l'action invisibles du saint patron par le témoigi témoignage de faits 
précisément situés dans Tespace et et dans Te temps : quam enim optineant in 
caelestibus dignilalem, in terris choruscantibus miraculis demonstratur mor- 
talibus". Pendant que le miracle isolé garde, évidemment, sa signification 
intemporelle le rapprochant de l'exemplum, sa fonction et son encadrement 
dans un recueil et d'ailleurs davantage dans un récit de translation le fait se 
rapprocher al de |’ ‘historiographie!!*; historiographie dont les représentants du 
proche de la banalité, de la naiveté et de la tentative de tromperie en méme 
temps à ces textes!!? — à considérer les recueils de miracles comme des docu- 
ments présentant un intérêt majeur!”°. Il était le but de ces quelques pages, 
d'ajouter à l’intérêt que, de nos jours, les récits de miracles devraient susciter 
à cause de leur apport non négligeable à l'histoire des mentalités et à l'his- 
toire sociale du moyen age, un intérét supplémentaire, à savoir le rôle, 
énorme en l’occurrence que les miracula post mortem ont tenu dans le pro- 
cessus de la formation des différents genres de la littérature hagiographique. 


e 


Martin HEINZELMANN 


NOTES 


1. Gregorii episcopi Turonesis libri octo miraculorum, éd. par B. KRuscH, dans MGH, 
Script. rer. merov., I/2, Hanovre, 1969 (2° tirage), pp. 34-370 : Liber in gloria martyrum 
(GM), Liber de passione et virtutibus sancti Iuliani martyris (VJ), Libri I-IV de virtutibus 
sancti Martini epíscopi (VM), Liber vitae patrum (VP), Liber in gloria confessorum (GC). 


2. Pour les manuscrits des Libri octo miraculorum voir B. KRUSCH dans MGH, Script. 
rer. merov. I/2, pp. 12-34, et les additions ibid., VII, pp. 707-756. 


3. Voir M. VIEILLARD-TROIEKOUROFF, Les monuments religieux de la Gaule d'apres les 
œuvres de Grégoire de Tours, Paris, 1976 ; S. BOESCH GAJANO, Il santo nella visione storio- 
grafica di Gregorio di Tours, dans Atti del XII Convegno storico internazionale 
dell'Accademia Tudertina sul tema « Gregorio di Tours », Todi, 1977, pp. 29-91 ; L. PIETRI, 
Le pélerinage Martinien de Tours à l'époque de l'évéque Grégoire, dans ibid., pp. 93-139. A 
voir toujours H. DELEHAYE, Les premiers « libelli miraculorum », dans Analecta Bollandiana, 
29, 1910, pp. 427-434 et ID., Les recueils antiques des Miracles des Saints. II. Les recueils 
latins, dans ibid., 43, 1925, pp. 73-85 et 305-325. 
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4. Cf. H.R. Jauss, Theorie der Gattungen und Literatur des Mittelalters, dans ID., 
Alterität und Modernität der mittelalterlichen Literatur, Munich, 1977, p. 350: « Der 
Aufweis der Motive, die zur Formgebung geführt haben, ermôglicht synchronische 
Abgrenzung einer literarischen Form ; ihr Gattungscharakter im vollen Sinn kann erst an 
ihrer Geschichte gewonnen werden. » (L'article de H.R.J. constitue sans doute un pas assez 
important vers une définition nouvelle et plus adaptée des genres littéraires au Moyen áge). 


5. Pour l'extension du culte de s. Martin voir E. EWIG, Le culte de saint Martin à l'époque 
franque, dans Revue de l'histoire de l'Église de France, 47, 1961, pp. 1-18 (maintenant aussi 
dans ID., Spatantikes und fränkisches Gallien, éd. par H. Atsma, Beihefte der Francia, vol. 
III/2, Munich, 1979, pp. 355-370). 


6. De ses prédécesseurs littéraires Grégoire parle VM I, 1 et 2, la Vita s. Martini 
constituant pour lui un premier recueil de miracles : de mirabilibus eius vitae ! 


7. VM I, 6. 


8. VM I, 2. Paulin lui-méme parle, dans sa lettre à Perpetuus, de charta inscripta 
virtutibus, et, dans les Versus Paulini de visitatione nepotuli sui, de charta, index (*), pagina, 
cf. PL 61, col. 1073 sv. 


9. Cf. la lettre de Paulin citée n. 8, et livre VI de la Vita Martini de Paulin, PL 61, col. 
1063 sv. Pour les rapports entre Perpetuus et Paulin voir L. PIETRI, Les tituli de la basilique 
Saint-Martin édifiée à Tours par l'évéque Perpetuus, dans Mélanges d'histoire ancienne offerts 
a W. Seston, Paris, 1974 (Publications de la Sorbonne, sér. Etudes t. 9), p. 422, n. 19. 


10. Cf. Vita Martini, lib. VI, et VM I, 2, avec une série d'additions et de précisions de la 
part de Grégoire, méme si elles sont d'une importance très limitée. D’après H. DELEHAYE, 
Les recueils antiques, art. cité n. 3, pp. 331 sv. Grégoire n'emprunte qu'à Paulin. 


11. VM I, 2 et Versus Paulini (cit. n. 8). 


12. VM II, 60 : « Et quia prior libellus ab eo tempore initiatus est, quo Paulinus reliquit, et 
sub quadraginta capitulis constabat impletus, destinavi huic inceptum in sexaginta conplere. » 


13. VM II a, apres l'index des chapitres, le titre suivant : De virtutibus quae factae sunt 
postquam nos venimus, cf. MGH, Script. rer. merov. 1/2, p. 158. 


14. Le chap. 6, en tant que récit de translation, a connu un destin à part parmi la tradition 
manuscrite de la littérature hagiographique au moyen áge ; associé en partie aux chap. 4 et 5, 
il est, en dehors du cadre des Virtutes, 42 fois (!) représenté parmi les manuscrits 
hagiographiques de Paris, cf. M. HEINZELMANN, Translationsberichte und andere Quellen des 
Reliquienkultes, Turnhout, 1979, p. 55, n. 41 (Typologie des Sources du Moyen Age occiden- 
tal, fasc. 33). 


15. Voir les reines Chrodegildis et Ultrogotho (chap. 7, 12), les évéques de Tours Baudin 
et Eufronius (9, 23, 29, 30, 32), la mére de Grégoire (36), les rois Chararic (11), Chramn (23), 
Chlothaire (23), Charibert (29), Sigibert (29, 32), le beau-pére de Chramn, Wiliachar (23), le 
référendaire Charigisil (25), les comtes Justin (40, il est parent de Grégoire) et Alpin de Tours 
(24), Fortunat (13-16), etc. Pour le public de Tours il y avait des réminiscences spécialement 
intéressantes, comme, p. ex., l'asile de Wiliachar à Tours (23), les bienfaits du référendaire 
Charigisil pour la population de Tours (26), les querelles entre l'évéque Eufronius et un 
certain Eustochius pour un héritage (30), etc. 


16. VM I, 29 : « Audite haec omnes potestatem habentes ! » — Voir aussi plus loin, dans le 
méme chapitre : « Et ideo monemus, ut, qui haec de potestatibus legerit, non irascatur ». Cf., 
en ce qui concerne le public laic de récits hagiographiques (voir ici le legerit) à l'époque méro- 
vingienne, M. HEINZELMANN, Neue Aspekte der biographischen und hagiographischen 
Literatur in der lateinischen Welt, dans Francia, 1, 1973, pp. 40 sv. Significatif me semble 
aussi l'exemple de l'ambassadeur Florentius qui, pendant le repas chez l'évéque Grégoire. 
demande à entendre « aliqua de beati viri virtute cognoscere », donc vraisemblablement une 
lecture des miracles récents de Martin, cf. VM III, 8. . i 
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17. Voir VM II, 19 : «et lector provocetur in lectione, et sanctus prodatur in opere. » Son 
ambition devient évidente dans son désir de s’attacher a la tradition des Severus, Paulinus, 
Fortunatus, cf. le prologue des VM I, MGH, Script. rer. merov. I/2, p. 136. 


18. Cf, p. ex, VM IV, 33, après une telle digression: «sed ad basilicam sancti 
redeamus ». Cf. aussi PIETRI, art. cit. n. 3, p. 99, n. 14. i 


19. Cf. le titre de VM II cite n. 13. 


20. Voir VM III, 60 : « sufficiant ergo haec huic libello, quae indita sunt. Tamen, si adhuc 
miracula cernere meremur, placet ea alteri libello inseri... » 


21. VM II, 32, 40; III, 1, 22, 60; IV, 1, 45. C'est en effet surtout le nuper de VM IV, 45 
qui indique nettement qu'une rédaction avait lieu non seulement à la fin d'un /ibellus. Par 
contre, un classement « mois par mois » comme le veut L. PIETRI (art. cir. n. 3, p. 99, n. 14), 
n'est pas évident. — Cf. aussi le praesenti vero anno de VM IV, 8, dont l'action se situe en 
589 — cette précision chronologique n'était pas corrigée par manque d'une rédaction finale de 
ce dernier livre des VM, non achevé à cause de la mort de Grégoire en 1954. 


22. VM II et III comptant chacun 60 épisodes, VM IV seulement 47, l'index n'en cite 
méme que 45. 


23. Le signe / / avant le chiffre d'un chapitre indique une « excursion » de Grégoire, l'épi- 
sode ne se situe donc pas dans la suite régulière des miracles de la basilique. 


24. Cf. MGH, Script. rer. merov. 1/2, p. 203 et ibid. n. 1 (sans les raisons de sa datation). 
25. La datation de KRUSCH, le 2 avril, est donc inexacte, cf. ibid., p. 204. 
26. Cf. Fortunat, Carm. X, 14, dans MGH, Auct. ant. IV, p. 248. 


27. Pour la biographie de Grégoire voir R. BUCHNER, dans son édition Gregorii episcopi 
Turonensis Historiarum libri decem, t. 1, Darmstadt, 1955, pp. VIII-XI (Ausgewahlte Quellen 
zur Deutschen Geschichte des Mittelalters. Freiherr vom Stein-Gedáchtnisausgabe, 2). 


28. Pour des exceptions manifestes voir, p. ex., VM III, 10 et 34. 


29. VM Il, 7: «tres virtutes istas (chap. 5-7) ipsa die factas fuisse constat, quo 
Sigiberthus gloriosissimus rex Sequanam transiens, sine conlisione exercitus pacem cum 
fratribus fecit. » — Cf. aussi Greg. Historiarum IV, 49, ou ces miracles sont également 
mentionnés. 


30. VM II, 17; également Greg. Historiarum IV, 50. 

31. VM II, 27 ; également Greg. Historiarum V, ] et V. 4. 
32. VM II, 8; également Greg. Historiarum IV, 18. 

33. VM III, 34 ; également Greg. Historiarum VI, 14. 

34. VM III, 18 ; également Greg. Historiarum VI, 31. 

35. Cf. ci-dessus dans le texte. 


36. PIETRI, art. cit. n. 3, p. 129 : « près de la moitié des miracles se produisent à l'occasion 
des grandes fêtes... et surtout, dans plus de 90 96 des cas où l'époque est indiquée, lors des 
deux grands anniversaires martiniens du 4 juillet et du 11 novembre ». (Le pourcentage est 
légérement à modifier, cf. notre schéma dans le texte. L'importance des fétes est soulignée 
aussi par le nombre quelquefois élevé des miraculés les jours de fêtes). — A voir, pour un 
autre confesseur, saint Germain de Paris, GC 88 : «et raro advenit eius solemnitas, quod ibi 
(à Saint-Germain) eius virtus non ostendatur ». 


37. Les datations de B. KRUSCH dans MGH, Script. rer. merov. I/2, p. 1 sv., et de M. BON- 
NET, Le latin de Grégoire de Tours, 1980, pp. 11 sv., restent toujours actuelles, malgré un bon 
nombre de cas contestables, cf. BUCHNER, dans son édition citée n. 27, p. XXI. 
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38. Dans certains cas l’action se situe dans les journées précédant ou suivant la fête. Pour 
la répartition des fêtes dans les différents chapitres de VM II-IV voir le schéma suivant. 


39. Voir VM II, 13, 16, 25. 26, 28, 33, 57 : III. 16. 55 : IV. 16. 


40. PIETRI, art. cit. n. 3, p. 129, n. 101 donne la liste des miracles survenus à la fête du 
saint, en livre II des VM : chap. 3, 12. 14, 15, 24, 42, 44, 46, 54. 55. 56. La féte mentionnée 
ou chap. 3 était antérieure à 573 et n'apparait donc pas dans notre compte, l'avénement de 
Grégoire étant le cadre chronologique du livre II (cf. n. 13). Par contre. L. P. omet les 
chapitres 29, 31 (cf. n. 43), 34, 35 (le troisiéme jour apres la féte du 4 juillet). 47, 49, 50. 


4]. Voir à propos des trois recueils de la Translatio SS. Marcellini et Petri, p. 189. 


42. On trouve des précisions VM II, 31 (vigilia de transitu), 34 (festivitas, quae in aestivo 
caelebratur) ; IV, 4 (...quae mense quinto caelebratur), 5 (de beato eius transitu), 19 (superior 
festivitas), 41 (... in hieme). 


43. Vigilia de transitu confessoris. 


44. Un léger désordre s'est introduit dans les derniers chapitres de VM II. étant donné la 
rédaction du chap. 60 en 581 (quod in octo annis complevi — scil. depuis 573, cf. n. 13) : la 
dernière fête de s. Martin (chap. 56) correspondant au 11 novembre 580, la fête de s. Jean du 
chap. 57 se situe en conséquence en juin 581 pendant que l'action du chap. 58 avait lieu au 
plus tard en 580 (cf. MGH, Script. rer. merov. I/2, p. 178, n. 2). 


45. VM III, 39 : die tertia post decursa festivitate ; voir VM II. 35. 


46. Étant donné que l'épisode du chap. 40 se déroulait modico autem succedente spatio, 
c'est-à-dire aprés le miracle du 7 juillet, la fete mentionnée chap. 41, his diebus, ne peut dater 
que de la méme année. 


47. Cf. B. KRuscH dans MGH, Script. rer. merov. I/2, p. 200, n. 5. 
48. En plus : inergumini plerique mundati sunt. 
49. VM IV, 10: Bodilo unus de notariis nostris. Cf. PIETRI, art. cit. n. 3, p. 135. 


50. PIETRI, art. cit., p. 99: «(les 4 livres des VM) constituent à cet égard un veritable 
recueil de procés-verbaux officiels, classés dans un ordre approximativement chrono- 
logique ». 


51. VM III, 45. Cf. aussi PIETRI, art. cit. n. 3, p. 135, soulignant le role des gardiens de la 
basilique en tant que témoins officiels lorsque se produisit un miracle. Méme pendant 
l'absence de Grégoire un miracle a pu être noté, voir VM IV, 27 : dans d'autres basiliques 
l'aedituus (ou martyrarius) pouvait étre lui-méme le gardien de la tradition orale autant 
qu'écrite, voir VJ 2 (l'aedituus de Saint-Férreol prés de Vienne explique à Grégoire l'histoire 
d'une inscription), et VJ 46 b (succession de deux gardiens de Saint-Julien de Brioude : il y a 
de mira res pendant l'administration du deuxiéme). L'auteur des Miracula s. Vedasti (BHL 
8510, environ de 840) était aedituus (comme vraisemblablement beaucoup de ses collégues 
auteurs de recueils de miracles), par contre, l'absence de miracles pouvait étre mise à la 
charge des gardiens, cf. Translatio s. Reginae (BHL 7097, environ 865/70) : « accessit etiam 
custodum negligentia qui... suppresserunt signa », dans MGH, Scriptores, XV, p. 449. Pour 
les xi* et xir? siècles cf. J-C. RICHARD, Les « miracula » composés en Normandie aux XF et 
XII siècles, dans École Nationale des Chartes. Positions des Thèses, 1975, p. 184: « Le 
sacristain, charge à la fois de garder les reliques et d'accueillir les visiteurs, pouvait ainsi 
diffuser la tradition acquise... (il est) le rédacteur naturel d'un recueil de miraculo ». 


52. VM III, 38 et 45, cf. aussi II, 13, 24, etc. 


53. Cf., p. ex., VM III, 7, 9, 29 (praedicans populis), 37 : curieusement. d'apres VM 
III, 57, un miraculé est prié de se taire: « cum his qui aderant cum gratiarum actione 
narraret, dictum est ei, ut silens potius orationetn funderet ». Dans la maniére d'Augustin. 
Grégoire présentait lui-méme des malades guéris, voir VM II, 25 (infirmus coram nobts 
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adsurgens... videns autem haec omnis populus). En ce qui concerne le procédé augustinien. 
voir H. DELEHAYE, Les recueils antiques, art. cit. n. 3. pp. 74-85. 


54. GC 6-14 ; pour les miracles des Historiarum libri decem voir S. BOESCH GAJANO. art. 
cit. n. 3, pp. 47 sv. et spéc. n. 117 (en plus : Greg. Historiarum VI. 10 et VIII. 16). Cf. aussi 
E.H. WALTER, Hagiographisches in Gregors Frankengeschichte, dans Archiv für 
Kulturgeschichte, 48, 1966, pp. 291-310. 


55. VM IV, 6 (fête du 4 juillet) ; cf. encore VM II. 34 : III. 58: IV. 4. 24. 38. 
56. Cf. n. 29. 


57. L'explication de Grégoire à propos de ses nombreuses omissions de noms de miracu- 
lés (VM III, 45 : ... cum a sancto Dei incolomitati fuerint redditi. statim recedunt et aliquo- 
tiens ita clam redeunt, ut... a nemine videantur) ne concerne qu'une minorité infime des cas : 
souvent il ne cite méme pas le nom d'une personne de son entourage (VM II, 32 : III, 12, 52, 
60), ou quand il s'agit d'ecclésiastiques (VM II, 6. 53 ; III. 9. 19. 28. 38). de criminels ou de 
personnes ayant commis un péché (VM 1I, 35 ; III, 3, 29, 45, 53 : IV, 16. 39) ou. le plus 
souvent, quand il doit craindre de compromettre quelqu'un (surtout des Tourangeaux) : VM 
II, 24, 30 ; III, 16, 23, 41, 46, 58 ; IV, 35. Le nom de la personne de VM IV. 21 n'est connu 
que par l'index du chapitre. 


58. BoESCH GAJANO, art. cit. n. 3, p. 32: « Tre elementi mi sembrano caratterizzare la 
produzione agiografica di Gregorio : l'attualità degli episodi narrati. cioé un'attenzione 
sempre ricondotta al presente... ; secondo, l'episodicità, cioé il disinteresse per un racconto 
organico e interpretativo dei fatto ; terzo l'assenza di uno scopo di edificazione, nel senso di 
presentazione di un modello di vita e di esempi di virtu... ». C'est à l'exemple de GM que 
Madame B.G. a vérifié surtout ses propos en constatant que Grégoire sélectionnait des 
miracles récents des saints de la Gaule. 


59. VM II, 27; en ce qui concerne les autres événements cités cf. les n. 29, 31. 33. La 
présence d'un évéque distinguant une féte de s. Martin, voir II, 12 (s. Germain de Paris). 44 
(Mérovée de Poitiers), IV, 13 (Aunachaire d'Auxerre). 27 (Nonnichius de Nantes). mais 
aussi, d’une manière extraordinaire, III, 24 et IV, 6 pour un abbé, Aredius de Limoges. l'ami 
de Grégoire. 


60. VI M, 21: «qui usque hodie ad testimonium virtutis beati viri vivus habetur ». Le 
usque hodie si significatif revient plusieurs fois : I, 26, 40 : II. 14. 30 (er nunc ingenua... per- 
severat), 32, 43 (méme formule que I, 21) ; III, 42. — La méthode de présenter des témoins 
encore vivants est appliquée souvent dans les recueils postérieurs. cf. P.A. SIGAL, Histoire et 
hagiographie : les miracula aux XF et XIF siécles, Communication au Congres des Histo- 
riens Médiévistes de l'Enseignement Supérieur, Tours, 1977. publié dans Annales de 
Bretagne, 87, 1980, pp. 237-257, spéc. p. 243 sv. ; cf. ibid. n. 33 : l'hagiographe offre même le 
recours à des personnes qui étaient guéries à son public ! 


61. Cf. n. 21. 


62. Cf. n. 60 (témoignage des miraculés) ; pour Grégoire, dont le grand soin de citer 
l'origine de ses informations est bien connu, cf. H. DELEHAYE, art. cit. n. 3, et G. KURTH, 
Études Franques, t. 2, 1919, pp. 142 sv. — Le fait que la plupart des épisodes était connue par 
le public des VM, me semble d'une importance capitale ; le témoignage de ce public pour 
lequel les fêtes du saint patron étaient des événements mémorables, est évident dans VM I, 7, 
12, 18 (populo teste), 31 ; II, 6 (populo teste), 7 (spectante populo), 13, 14, 25 (videns autem 
haec omnis populus), 29 (adstante populo), 31 (stupente populo), 34, 45 (spectante plebe), 
47, 49 (spectantibus cunctis), 50 (teste populo), 55 (spectante populo) ; cf. aussi de multiples 
exemples en VM III et IV. 


63. Sur ce point des desseins littéraires de Grégoire on n'acceptera pas sans réserves les 
résultats de BOESCH GAJANO, cit. n. 58, en ce qui concerne le désintéressement prétendu de 
Grégoire quant à une structure organique de sa narration. Cf. aussi n. 17. 


64. Cf. n. 58. 
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65. Avant tout, on notera l’attachement des recueils a une biographie ou à une forme 

quasiment biographique : VJ autant que VM commence par la biographie du saint en 
on | 
question : 


66. Candes : VM I, 22; II, 19-23, 45, 48; III, 22, 23. Avranches : VM II, 36 (trois 
miracles à l’occasion d’une translation de reliques de s. Martin). Le Mans : VM III, 35 (trois 
miracles dans une église du diocèse du Mans possédant des reliques de s. Martin). 


67. VM IV, 8: «nam post duum aut trium mensuum curricula litteras eius (scil. l’évêque 
de Saintes qui, avec les reliques de s. Martin, avait construit une basilique en l'honneur du 
saint confesseur) accepi, in quibus indicavit, tres paralyticos contractis pedibus advenisse... 
duo caeci... et amplius quam duodecim a febre frigoritica,... convaluerunt ». — On notera la 
cadence élevée des miracles dans ce premier temps de la présence de reliques de s. Martin 
à Saintes ; cette cadence s'est ralentie, sans doute, ultérieurement. 


68. VP IX, 3. 
69. GC 88, cf. n. 36. 


10. Venanti Fortunati Liber de virtutibus sancti Hilarii, 5, dans MGH, Auct. ant. IV/2, 
p. 8:« sed quam plura superstis in corpore fecerit... non potui annorum vetustate subripiente 
contingere, attamen vel quae praesenti tempore misericors praebuit, cupio indigenti memo- 
riae non fraudare. » 


71. Ibid. 38 (p. 11) : « sed praesumo plurima de te minus dicere, ut de te legere populum 
brevitas plus invitet. » 


72. MGH, Auct. ant. IV/2, pp. 1-7. 


73. M. Richard Collins prépare une thése sur Venance Fortunat sous la direction de Jac- 
ques Fontaine. 


74. Cf. GC 93 : « post scriptum de mirabilibus eius librum (scil. s. Medardi) mulier manu 
debilis devote expetiit beati praesidia sacerdotis... ». Fortunat, Carmina II, 16 (De S. Medar- 
do), vers 105-122, référant le méme miracle, ne peut étre la source de Grégoire, étant donné 
que c'est l'évéque de Tours qui donne des détails supplémentaires quant à l'épisode en ques- 
tion (action pendant l'office, la femme accédant à l'autel). Plus bref encore est le passage dans 
la Vita sancti Medardi, 34, dans MGH, Auct. ant. IV/2, p. 72 ; la Vie date de toute manière 
des années aprés la mort de Grégoire. 


75. Vita sancti Germani, dans MGH, Script. rer. merov. VII, pp. 372-418. Les chap. 1 à m 
correspondent à une origo de sa biographie, les chap. IV à LXIX à une suite de miracles (avec 
la citation, p. ex., d'une cinquantaine de noms de personnes), chap. LXx à LXXv à un résumé 
de ses vertus, chap. LXXVI mentionne sa mort (ante aliquos dies). Cf. aussi, dans ce sens, Dom 
J. Dugois, dans École Prat. des Hautes Études, 103, 1971, pp. 545-558, spéc. 547 pour la 
« briéveté excessive » en ce qui concerne le passage de l'élection épiscopale. 


76. VM I, 1. 


77. VP VIII, 12 (BHL 6089). Dans le prologue de cette Vie Grégoire critique un certain 
manque de détails biographiques de la premiére Vita sancti Nicetii (BHL 6088), cf. MGH, 
Script. rer. merov. I/2, p. 241 : « libellus... qui multas quidem virtutes eius pandit, non tamen 
vel exordium nativitatis conversionisque eius vel seriem virtutum declarat ad liquidum ». 


78. Pour les différentes furmes et racines de la biographie hagiographique, cf. en dernier 
lieu F. LOTTER, Severinus von Noricum. Legende und historische Wirklichkeit, Stuttgart, 
1976, spéc. pp. 50-59 (Monographien zur Geschichte des Mittelalters, 12). Cf. aussi 
J. FONTAINE, Sulpice Sévère, Vie de saint Martin, t. 1, Paris, 1967, chap. n (Dessein et struc- 
ture de la Vita Martini), pp. 59 sv. et passim. 


79. Cf., quant à la survivance de la culture classique en Gaule, derniérement P. RICHÉ, 
Les écoles et l'enseignement dans l'Occident chrétien de la fin du V* siécle au milieu du 
XI° siècle, Paris, 1979, spéc. pp. 19 sv. e 
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80. VP II, 2: «quia magis proficit ad laudem virtus egressa de tumulo. quam ea, quae 
quisquam vivens gessit in mundo ». Cf. Vita Wigberti abbatis auctore Lupo, 12 (composée en 
836), dans MGH, Scriptores XV, p. 41 : « Meaque plane sic fert opinio. longe digniora 
miracula semper esse, quae Deus ad memoriam sanctorum egentibus indulgere dignatur. 
quam quae illum per eos, quamquam sincere viventes, adhuc tamen gravatos mole corporis. 
frequenter gessisse... ». 


81. Cf. HEINZELMANN, op. cit. n. 14, pp. 91-94 (évolution du genre des translations à 
l’époque mérovingienne). 


82. Inventio Memmii episcopi Catalaunensis, dans MGH., Script. rer. merov. V, pp. 365 
sv. : « postquam tantis effulsit virtutibus et miraculis Deus per servos suos claruitque, novis- 
simo tempore in anno secundo sub imperio Dagoberti regis... in mense quinto, in quinta die 
mensis... » (suivent l'inventio et quelques miracles bien datés : tercia die..., post sex vero 
menses...). — Pour le classement des sources concernant s. Memmie cf. J. VAN DER STRAETEN, 
Vie inedite de S. Memmie premier évéque de Chálons-s.-M., dans Analecta Bollandiana, 92, 
1974, pp. 307 sv. 


83. La première Vie n'avait pas encore le récit de la translatio avec les nombreux miracles, 
cf. J.-C. POULIN, Saint Léger d'Autun et ses premiers biographes (fin VII*-milieu I X* siècle), 
dans Bull. de la Soc. des Antiquaires de l'Ouest et des Musées de Poitiers, 14, 1977, p. 176. 


84. MGH, Script. rer. merov. II, pp. 464 sv.: « De virtutibus quae factae sunt post 
discessum beate Geredrudis abbatisse ». 


85. Ibid., pp. 448 sv. 
86. Ibid., pp. 471 sv. (cf. aussi p. 449). 


87. Cf., à cóté de l'exemple du recueil de miracles de s. Riquier, la fameuse Clausula de 
Pippino (aussi : Nota de unctione Pippini) de 767, qui ne constitue qu'une partie d'un recueil 
de miracles (perdu) de s. Denis, cf. MGH, Script. rer. merov. I/2, pp. 15 sv. et B. KRUSCH, 
ibid. p. 16 : « Ex antiquiore Miraculorum codice monasterii S. Dionysii Parisiensis descrip- 
tam esse, patet ». A cóté de miracles de s. Martial de Limoges (BHL 5562/63) dont il existe 
une rédaction du vit siècle, on citera pour la deuxième moitié de ce siècle la Translatio s. 
Germani (a. 756) qui, à l'origine, n'était qu'un recueil de quelques miracles (cf. HEINZEL- 
MANN, op. cit. n. 14, p. 115, n. 22), et la Vie de s. Maximin de Trèves (+ saec. IV : BHL 
5822), composée avant 768 (cf. B. KRUSCH dans MGH, Script. rer. merov. III, p. 71) à l'occa- 
sion et en méme temps qu'un récit de translation (relatio corporis ex Aquitania, AA SS, Maii 
VII, pp. 21-22) et un recueil de miracles actuels (ibid., pp. 23-24). Une premiere tranche de 
miracles de s. Outrille de Bourges (BHL 841 ; MGH, Script. rer. merov. IV, pp. 200 sv.) exis- 
tait depuis 741/751, cf. pour la datation F. Lot, L'impôt foncier et la capitation personnelle, 
Paris, 1928, p. 94, n. 3, et M. de LAUGARDIERE, L'Église de Bourges avant Charlemagne, 
1951, p. 137 sv. 


88. Vita Richarii confessoris Centulensis auctore Alcuino, prologue. dans MGH., Script. 
rer. merov. IV, p. 389 : « mihi stupescenti innotuit iam dictus memorabilis vir Angilbertus... 
haberi apud se (à cóté d'une Vie de S. Riquier), quin et apud diversas ecclesias, codicem 
alium grandioris quantitatis, in quo scilicet illa miracula legebantur, quibus non inmerito 
sanctum Christi confessorem omnis Gallia attolebat. Cuius simplex et minus polita locutio 
quia fratribus ad recitandum in populo aptior videbatur, sufficere sibi eandem descriptionem 
consenserunt. » — On notera que c'était la Vie seulement qui était retouchee pendant que les 
miracles tombaient, une fois leur actualité passée, dans l'oubli, cf. la note suivante. 


89. Miracula S. Richarii (814-864), lib. I, 1, AA SS, Aprilis III. p. 447 : « beati Richarii 
miracula... litteris mandare studuimus : et quia incuria antiquorum omnia praetermissa 
videntur, nisi pauca quae in vita ipsius attitulata sunt, operae pretium duximus, quae fidelium 
adstipulatione testium collegimus, incipere a moderamine regni piissimi Caesaris Ludovici, et 
cetera usque in praesens... deducere ». 
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90. Translatio SS. Marcellini et Petri auctore Einhardo (BHL 5233), dans MGH. 
Scriptores XV, pp. 239 sv. Pour l'époque de la rédaction des quatre livres voir M. BONDOIS, 
La translation des saints Marcellin et Pierre, Paris, 1907 (Bibliothèque de l'École des Hautes 


Études. 160) pp. 22 sv. 


91. A propos des récits de translation, genre dont la destinee est étroitement liée à l'évolu- 
tion des recueils de miracles, cf. HEINZELMANN, op. cit. n. 14. pp. 94 sv.. 56 sv. et 63 sv. 


92. LOTTER, op. cit. n. 78, p. 17 : « Während in der Merowingerzeit die hagiographisch- 
typisierende Form überwiegt, tritt seit der karolingischen Renaissance der biographisch 
gestaltende Typ wieder in den Vordergrund... ». 


93. Cf., pour l’Aquitaine, J.-C. POULIN, L'idéal de sainteté dans l'Aquitaine carolingienne 
d'aprés les sources hagiographiques (750-950), Québec. 1975 (Travaux du laboratoire 
d'histoire religieuse de l'Université Laval, 1) pp. 33 sv. 


94. POULIN, op. cit., dans sa conclusion pp. 133 sv. et spec. p. 136. 


95. Acta S. Marii Mauriacensis, II, 1, AA SS, Iunii H, p. 122 C. Voir déjà le prologue de 
Grégoire de Tours pour sa collection de Vies de saints (VP), avec sa confession qu'initia- 
lement il ne comptait que porter témoignage des gesta autour des tombeaux des saints, et qu'il 
s'est décidé de rédiger des biographies seulement plus tard : quia sanctorum vita... auditorum 
animos incitat ad profectum, MGH, Script. rer. merov. I/2, p. 212. 


96. Cf., en dernier lieu, HEINZELMANN, op. cit. n. 14, pp. 31 sv. 


97. Translatio SS. Marcellini et Petri, lib. IV, 8, dans MGH, Scriptores XV, p. 258: 
« Nunc ad eas virtutes veniendum est quae in his locis factae sunt, ad quae, religiosis viris 
petentibus ac me largiente, venerandae eorundem martyrum reliquiae venerunt et in quibus 
hactenus cum magna reverentia coluntur ». 


98. Ibid., Lib. IV, 9: «ab eo (scil. Georgius presbiter et rector monasterii Sancti Salvii 
martyris) libellum accepi, cuius ordo vel series hunc modum habere cognoscitur » ; IV, 11: 
« alter libellus mihi oblatus est de monasterio Sancti Bavonis... » ; IV, 13: «tertium quoque 
libellum detulerunt mihi fratres de monasterio Sancti Servacii confessoris... », dans MGH, 
Scriptores XV, pp. 259, 260, 261. 


99. Voir dans ce contexte la comparaison du premier miracle du /ibellus de Saint-Sauve 
(cf. n. 98), développé déjà par Einhard plus in extenso d'aprés la relation verbale du prétre 
Georges (lib. IV, 8 ; p. 258); cf. BoNDois, op. cit. n. 90, p. 28, n. 2. 


100. Valenciennes (Saint-Sauve) : lib. IV, 10 (pp. 259 sv.) ; Gand (Saint-Bavon) : lib. IV, 
12 (pp. 260 sv.) ; Maestricht (Saint-Servais) : lib. IV, 14 (pp. 261 sv.). 


101. Cf. N. HERRMANN-MASCARD, Les reliques des Saints, Paris, 1975, pp. 82 sv. (Forme 
de la canonisation : l'élévation), et p. 103 (La translation, conséquence de la canonisation). 


102. Voir n. 14. 


103. Voir, plus haut, les trois recueils de miracles insérés par Einhard dans le livre IV de sa 
Translatio (cit. n. 90) : ils couvrent une première période d'activités intenses des reliques, dé- 
clenchées par les translations respectives ; pour le vi*siécle, cf. n. 67. Au xm‘ siècle, un 
exemple expressif est constitué par le recueil des miracles de s. Gibrien qui part le jour de la 
translation en 1145, avec une fréquence d'abord trés élevée de miracles mais s'affaiblissant 
avec le temps, cf. P.-A. SiGAL, Maladie, pélerinage et guérison au XIF siècle. Les miracles de 
Saint Gibrien a Reims, dans Annales E.S.C., 24, 1969, pp. 1533. Cf. ibid., p. 1538 : « Dans un 
Sanctuaire qui parait un peu délaissé en cette première moitié du xIi° siècle, la translation des 
reliques de saint Gibrien semble essentiellement destinée à attirer de nouveau les pèlerins et 
leurs offrandes ». 


104. HEINZELMANN, op. cit. n. 14, chap. 11 (Definition der Gattung : Die erzählenden 
Quellen des Reliquienkultes) et Im, C (Die « klassische » Periode der Translationsberichte : 
8.-11. Jahrhundert). i 
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105. Cf. P.-A. SIGAL, art. cit. n. 60 et n. 103, L. PIETRI, art. cit. n. 3, J.-C. RICHARD. art. 
cit. n. 51, et D. GONTHIRR, C. LE Bas, Analyse socio-économique de quelques recueils de 
miracles dans la Normandie du XI* au XIIF siècle, dans Annales de Normandie, 24, 1974, 
pp. 3-36. 


106. Miracula s. Waldburgis auctore Wolfhardo Haserensis, prologue de liv. II. dans 
MGH, Scriptores XV, p. 544. 


107. Cf. aussi SIGAL, art. cit. n. 60, p. 242, et spéc. n. 70, avec la citation de l'auteur du 
Liber miraculorum sanctae Fidis expliquant pourquoi il n'a pas suivi un plan chronologique 
(De cetero qui hoc lecturi estis, moneo ne in hujus scripturae concordia scandalizemini, 
consequentiam temporum consequentes...). 


108. Odilonis translatio s. Sebastiani, dans MGH, Scriptores XV, p. 391 : « Enimvero 
superest hodietenus in cartofilacio nostro scedula Rodoini ad memorabilem Hilduinum 
abbatem transmissa, in qua numerosa plurimum capitulatione virtutum eius insignia breviata 
personaliter habentur inserta ». 


109. Cf. en exemple, entre les textes des MGH, Scriptores XV, la Translatio s. Burchardi 
episcopi (lib. III de la Vita Burchardi, environ de 1000), prologue, p. 60 : (miracula ) quae 
nostis gesta sunt vel geruntur temporibus ; Miracula sanctorum in Fuldenses ecclesias 
translatorum auctore Rudolfo, écrits avant 847, p. 329 : virtutes et miracula... modernis 
temporibus (nitor scribere); Miracula s. Goaris auctore Wandalberto (839). prologue, 
p. 363 : (l'auteur décrit les miracles) quae ab annis plus minus 6 et 70 gesta ; Miracula 
s. Wandregisili (avant 850), préface, p. 406 : De his vero quae nostris acta sunt tempori- 
bus (scribenda censuimus) ; une rédaction de 866/68 de miracles du méme saint porte le 
titre : Jtem miracula sancti Wandregisili quae moderno tempore per eum operatus est Domi- 
nus (p. 407) ; les Miracula s. Mauri auctore Odone (863), p. 463, commencent par le lemme : 
Incipit libellus seriem miraculorum presentis temporis decurrens (cf. aussi le prologue : 
a die translationis eius usque nunc); Miracula s. Waldburgis (environ 895), lib. IV, pro- 
logue, p.552: in novissimis temporibus... — Pour les XI* et xrm* siècles voir 
SIGAL, art. cit. n. 60, n. 35. 


110. Cf. n. 62. Voir aussi un manuscrit de miracles de s. Aubin d'Angers, d'une main du 
X* siecle : Et precipue futuris estimo fidelibus scripto propalandum, quia presentibus visu 
scio notissimum, dans MGH, Auct. ant. IV/2, p.XIV. 


111. Nombreux sont les cas d'un auteur de recueil offrant son témoignage personnel en 
tant que garantie de la véracité des miracles: cf., p. ex., Miracula s. Quintini, c. 14 
(827/8), dans MGH, Scriptores XV, p. 268 : « Hactenus a fidelibus patribus nobis exposita 
(passage pris de Grégoire de Tours et de la Vita Eligii) nunc propriis ocellorum aciebus 
inspecta fideli sermone adnotabimus » ; Miracula s. Vedasti, 1 (environ 840), ibid., p. 397: 
«quae nuper et oculis probavimus... referemus »; Miracula s. Remacli, lib. I, prologue 
(environ 851), ibid., p. 433: «tanta miracula, quae nostris aspectibus concessa sunt »; 
Miracula s. Bertini, préface (environ 900), ibid., p. 509 : « solum ea (miracula) quae aut ipsi 
vidimus aut ab idoneis personis visa cognovimus... subinferre satagimus ». — Pour les XI* et 
xu siècles cf. SIGAL, art. cit. n. 60, p. 7 et spec. n. 29. 


112. E. PATLAGEAN, Ancienne hagiographie byzantine et histoire sociale, dans Annales 
E.S.C., 23, 1968, p. 122. Pour la fonction de l'espace dans l'hagiographie cf. ibid., pp. 120 sv. 
— Cf. aussi LOTTER, op. cit. n. 78, qui aboutit, indépendamment du travail de Madame 
Patlagean, à des résultats tout à fait analogues, voir spéc. son chap. i, 4 (Historisches 
Geschehen im hagiologischen Kausalbezug). 


113. RICHARD, art. cit. n. 51, p. 183. 


114. Miracula s. Mauri auctore Odone, prologue (Epistola Odonis abbatis), dans MGH, 
Scriptores XV, p. 463. 


115. Miracula s. Goaris auctore Wandalberto, prologue. dans MGH, Scriptores XV, p. 363. 
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Le début de cette période correspond très vraisemblablement a la première année de l’appar- 
tenance de la cella s. Goaris à l’abbaye de Prüm, cf. ibid.. p. 363, n. 1. 


116. Cf. PouLin, op. cit. n. 93. p. 136 et passim, et F. GRAUS, Volk, Herrscher und 
Heiliger im Reich der Merowinger, Prague, 1965, pp. 62 sv. (Die Typisierung der Legende. 
Schema und Wunder). — Voir aussi la classification des miracles à propos de la Vita s. Mar- 
tini par J. FONTAINE, op. cit. n. 78, pp. 199 sv. : 1. Miracles « objectifs » (peu contestables : 
guérisons, exorcismes), 2. « miracle coincidence » (« la constatation de tels miracles procede à 
l'interprétation * providentielle ', par la conscience religieuse des assistants »), 3. « miracles 
folkloriques » (« merveilleux de pure fiction »), 4. « miracle littéraire », — l'absence de miracles 
des catégories 3 et 4, caractérise normalement un recueil de miracles. 


117. Miracula s. Quintini, prologue, dans MGH, Scriptores XV. p. 266. 


118. D'une approche différente de la notre, dans sa communication de Tours (Histoire et 
Hagiographie, cf. n. 60) P.-A. Sigal arrive, pour les XI* et x1i° siècles, à un résultat 
parallèle. 


119. Cf. le résumé excellent de GRAUS, op. cit. n. 116, pp. 39 sv. (Die Methoden der 
Legendenforschung). 


120. Fort instructives dans ce contexte sont les remarques des éditeurs de t. XV des MGH, 
Scriptores, publié en 1887/8, volume contenant surtout des récits de miracles, publiés 
régulièrement d'une façon incomplète. Exceptionnellement la fameuse Translatio SS. Marcel- 
lini et Petri est publiée intégralement « solo nomine ac auctoritate Einhardi » (p. 238 ; cf. 
ibid. : « Nam quamvis liber eleganter scriptus... maior tamen libri pars in miraculis... cotidia- 
nis et memoria parum dignis versatur »). Ce qu'on demande aux textes, voir p. 361 (Miracula 
s. Goaris, introduction de O. Holder-Egger) : « ... inter miracula nonnulla notatu digna etiam 
de regibus relata invenies, alia quae ad commercia in Rheno amne facta cognoscenda fa- 
ciunt ». 


DISCUSSION 


P.-A. SiGAL : J'ai beaucoup admiré votre exposé et notamment la facon dont 
vous avez réussi à reconstituer la composition des recueils de miracles de Grégoire 
de Tours. Au Colloque des historiens médiévistes de Tours, il y a deux ans, j'ai 
présenté une communication sur les recueils de miracles des x1° et xm° siècles, le 
cadre de ce congrés était les rapports entre histoire et historiographie. J'ai retrouvé 
dans votre conclusion ce qui était la base de mon étude, c'est-à-dire le rapproche- 
ment entre ces recueils de miracles et des ceuvres historiographiques. J'avais tenté 
une classification en prenant pour principal critére les circonstances de la rédaction. 
Ils étaient distribués en deux groupes : 


— les recueils de miracles composés dans une période oü ils étaient nombreux, 
— les recueils de miracles composés en période de raréfaction. 


Dans l'une et l'autre catégorie: les sources étaient différentes, le contenu 
des recueils aussi, les types de miracles n'étaient pas les mémes. 

Pour la période la plus ancienne, vi‘-vin: s., le type de recueil composé en période 
de pénurie pour relancer le culte du saint existait-il aussi ? Vous avez surtout insisté 
sur le type consécutif aux translations de reliques. Il y a en effet des points 
communs tout à fait remarquables avec la période des xI° et xu‘ siècles. 


M. HEINZELMANN : M. Sigal a montré récemment, pour une translation du 
XII siècle (saint Gibrien), que les miracles se faisaient alors dans un intervalle de 
temps assez court, un an environ. Les miracles avaient lieu toujours le dimanche 
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ou aux grandes fétes du saint quand il y avait affluence. La méme chose existe au 
ix® siècle. Il existe aussi les miracles de la pénurie ; souvent. on reprend dans ces 
cas de miracles «littéraires », d'après le modéle des miracles bibliques ou céüx 
d'autres saints, c'est-à-dire d'une époque de laquelle n'existaient plus de témoins. 
Ce phénoméne est encore peu étudié en ce qui concerne la période du haut moyen 
age, mais ce serait sans doute une étude autant intéressante que difficile à faire. 


F. DOLBEAU : Sur la place exacte du miracle dans l’hagiographie du haut 
Moyen Age, il me semble que des différences sont apparues entre l'exposé de 
M. Heinzelmann et celui de M. Van Uytfanghe. Pour clarifier les problémes, 
on a intérét à distinguer comme faisaient les anciens Bollandistes, les miracles 
qui arrivent post mortem et nę sont pas dangereux _pour une autorité ecclésiastique et 
les miracles qui sont des signes de Ta sainteté vivante. 


Les miracles qui surviennent au contact des reliques du proto-martyr Étienne ne 
confèrent a personne dans la communauté ecclesiale une autorité qui nait du signe, 
alors que les miracles manifestant un homme de Dieu font apparaitre un élément de 
trouble. Pour l’hagiographie mérovingienne, je pense que personne n’a jamais 
contesté les miracles post mortem des grands saints confesseurs. Ou le doute peut 
surgir, c’est a propos des miracles accomplis par un homme de son vivant. 
L’enquéte de M. Van Uytfanghe est intéressante, surtout si on en exclut les textes 
dont il a été question dans l’exposé de M. Heinzelmann. Restent alors en présence 
deux sortes de Vies : les Vies datées parce qu’elles font état de faits historiques ou de 
personnages qui ont vécu dans l’entourage des grands du monde mérovingien. Ces 
vies datées ont relativement peu de miracles. Et d’autre part une quantité considé- 
rable de Vies qui ne sont pas datées parce qu’elles font état de personnages anciens. 
En raisonnant uniquement sur le Corpus des textes datés, on se prive de l'essentiel 
des éléments miraculeux, tout simplement parce que les Vies miraculeuses sont 
précisément celles que nous ne datons pas. La diffusion des textes dans les premiers 
légendiers des virI*-IX* s. montre pourtant que beaucoup de pièces imprégnées de 
surnaturel sont bel et bien d'époque mérovingienne. L’enquête de M. Van Uytfanghe 
veut rappeler que l'influence de la controverse patristique a été durable. 
S'exerce-t-elle encore parmi les hagiographes des vir° et vin‘ siècles ? Les auteurs 
disent toujours : « Je vais raconter quelques faits parmi un tres grand nombre (pauca 
ex multis) ». C'est pour éviter d'étre fastidieux que l'on abrége. Mais dans la 
mentalité collective, il fallait sans doute qu'un saint ait fait beaucoup de miracles. 
Au haut Moyen Age, les retombées de la controverse patristique me paraissent 
assez ténues. Les textes que nous avons sans savoir les dater avec précision feraient 
parfois penser à un phénomene inverse d'invasion du miraculeux. 


M. VAN UYTFANGHE : Je peux vous montrer là toute une série d'allusions à 
l'incroyance et au doute. Dans les Vies des saints des vu‘ et vm? siècles, les 
allusions fourmillent au doute et à l'incroyance des contemporains à ces miracles, 
pas uniquement ceux qui ont lieu pendant Ta Vie des saints mais aussi ceux qui ont 
lieu sur leur tombeau: 


F. DOLBEAU: C'est trés intéressant, mais il faut voir que les miracles 
post mortem ont une valeur économique. Si le doute vient du fait qu'il s'agit d'un 
pelerinage rival, on ne peut faire état de la controverse patristique. 


M. VAN UYTFANGHE : Non, il s'agit bien de l'incroyance. Le Christ, de son 
temps a rencontré cette méme incroyance. Il y a là l'influence d'une stylisation 
biblique mais elle prouve justement l'existence de cette controverse qui commence. 
déjà dans le Nouveau Testament. 
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F. DOLBEAU : Pour trouver des retombées de la controverse patristique, il 
faudrait examiner les cas où l’hagiographe défend la sainteté du saint même s’il n’y 
a pas de miracle, ou bien les cas où les hagiographes manifestent que le saint a 
refusé de faire un miracle. Cela apparait-il beaucoup aux vil‘ et vin‘ siècles ? 


M. VAN UYTFANGHE : Les retombées sont en effet plus importantes pour le cas 
où le saint fait des miracles pendant sa vie que pour les autres cas, mais les doutes 
et les incroyances sont là. 


A. VAUCHEZ : Je rejoindrai Dolbeau. Dès qu’il y a contrôle ecclésiastique sur 


miracula post mortem. Je le constate dans les procès de canonisation, entre le xm° et 
le xv* siecle. Les doutes souvent invoqués dans les recueils de miracles ne me 
paraissent pas indiquer une hostilité populaire a l’égard des miracles ; le doute 
vaincu est lui-même un topos de l’hagiographe. 


— 


les miracles, il y a diminution de la part des Prfraculg in vifa et accroissement des - 


Reliques, miracles et récits de miracles 
au temps et dans l’œuvre de saint Augustin 


La présente communication est extraite d’un livre a paraitre au printemps 
1980 chez Beauchesne, Paris, sous le titre: Morts, martyrs, reliques en 
Afrique chrétienne des premiers siécles, collection Théologie historique. Elle 
met en relief le changement survenu dans le culte des reliques après la 
période de persécution contre l’Église. Elle dresse un inventaire chronolo- 
gique des sources utilisées des 1V° et v* siècles, esquisse l’évolution des 
mentalités qu’elles révélent et dégage les éléments d’une typologie des 
miracles et de leurs récits. 


La chronologie des textes fait apparaître leur absence des années 402-423 
et l’accélération subie par le culte des reliques africaines pendant les toutes 
dernières années de la vie d’Augustin. Son changement d’attitude à l’endroit 
des reliques s’explique par l’évolution de la mentalité africaine à leur sujet : 
elle prend les formes d’une piété individuelle et populaire et dénote un 
changement de la notion même de relique, décelables d’abord en milieu 
prédonatiste et donatiste. 


La hiérarchie catholique suit le mouvement avec beaucoup de retard. 
C’est alors qu’intervient Augustin qui prend le contre-pied de son attitude 
antérieure et entraîne à sa suite sa propre Église. On croit apercevoir dans ce 
renversement l’effort pastoral d’Augustin, non seulement de régulariser les 
Courants de la dévotion populaire — ce à quoi tend en particulier la rédac- 
tion et l’usage des livrets de miracles —, mais encore de « récupérer » les 
donatistes très attachés au culte des martyrs et de leurs restes. La même 
évolution retentit sans doute sur les convictions personnelles d’ Augustin. 


L'événement qui a cristallisé ces tendances auparavant diffuses est 
l'arrivée et la diffusion en Afrique des reliques du protomartyr Étienne : 
Uzali, Calama, Hippone et sa région sont, entre 420 et 430, les principales 
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étapes géographiques de cette expansion. Deux séries de documents en 
conservent le temoignage : pour Uzali les deux livres de miracles rédigés au 
temps de l’évêque Uzali vers 420-425; pour la Numidie les ouvrages 
d'Augustin (Cité de Dieu, xxu, 8 ; Sermons 317-324, 79, 94 ; Wilmart 12) : 
dans les sermons d'Augustin s'est conservé en particulier un /ibellus miraculi 
authentique (PL 38, 1444). Cette littérature permet, d'une part, de jalonner 
les étapes les plus anciennes d'un culte nouveau en Afrique, celui des 
reliques, d'autre part, de saisir en formation une littérature nouvelle, celle 
des libelli miraculorum. Dans cette double evolution, l'action d'Augustin a 
conditionné l'histoire de la dévotion médiévale envers les reliques. 


Victor SAXER 


Demoni e miracoli nei « Dialogi » 


di Gregorio Magno 


L’argomento di questa relazione si inserisce in uno studio piu ampio sui 
Dialogi di Gregorio Magno, sviluppatosi intorno a tre direttrici di ricerca : 
1) la proposta agiografica del pontefice (i « nuovi » santi, la loro conno- 
tazione sociale, ecclesiastica, ambientale) ; il problema del miracolo, in se e 
nel suo rapporto con la santità di vita ; 2) il rapporto tra tipologia dei 
miracoli e argomenti dottrinali come mezzo per individuare la struttura e le 
finalità dell'opera ; 3) i dislivelli culturali e la mediazione operata da 
Gregorio con riferimento al pubblico, o meglio ai « fruitori » dell'opera!. 
Della interpretazione complessiva riprendero qui solo gli elementi necessari 
per capire lo sfondo su cui si colloca l'analisi che presento, organizzata 
intorno a due temi: varietà delle funzioni del demonio ; rapporto tra 
possessione, malattia, peccato. 


In primo luogo va ricordata la struttura dell'opera, caratterizzata 
dall’alternanza costante tra narratio e expositio, la narrazione di signa e 
virtutes non essendo mai disgiunta da un commento, che può andare dalla 
semplice spiegazione del fatto alla trattazione di argomenti morali o dottri- 
nali. Il miracolo, dunque, pur ricondotto continuamente alla concezione 
cristiana della santità, non é mai accettato come qualcosa di spontaneo e 
perfettamente credibile, ma è sempre spiegato, giustificato, interpretato, 
commentato ; l'autore con la sua autorità ne sanziona l'origine divina, e lo 
inserisce organicamente nella sfera della riflessione morale e teologica?. Le 
Storie narrate si rivelano allora non concessioni a una presunta, generica, 
mal individuabile mentalità « popolare », ma elementi consapevolmente 
sussunti dal pontefice da una realtà religiosa vissuta in ambienti diversi, da 
quelli più lontani geograficamente e culturalmente a quello proprio 
dell'autore, l'ambiente romano ; una realtarreligiosa dunque dalle molteplici 
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implicazioni e dai livelli socio-culturali piu diversi, cui il pontefice da il 
crisma della veridicita e della ufficialita, recuperandola a livello ecclesiastico 
e utilizzandola per il suo discorso pastorale, attraverso una profonda 
mediazione religiosa e culturale*. 


I] rapporto tra tipologia dei miracoli e sviluppo degli argomenti permette 
poi di ricostruire la tematica sottesa a tutta l’opera e di evidenziarne le 
finalita pastorali : i santi esemplificano le virtu cristiane e edificano i fedeli : 
la virtus dei santi e delle loro reliquie testimonia la potenza del sopranna- 
turale cristiano, che incide sulla natura e ne puo modificare il corso, 
potenza superiore a quella di qualsiasi altra forza ; infine, dopo il dominio 
sulla natura, la potenza e l’esempio in questo mondo, la completa cristia- 
nizzazione di tutto cio che attiene alla sfera soprannaturale, con il controllo 
di quei momenti essenziali in tutte le culture, il passaggio dalla vita alla 
morte, la rappresentazione dell’aldila, il rapporto vivi-morti*. J. Ntedika ha 
sottolineato la centralità di Gregorio Magno nella storia del pensiero 
cristiano per quello che egli chiama il cammino dell'anima nel viaggio verso 
lternità e per i modi della sopravvivenza dell'anima (efficacia della 
preghiera per i morti, protezione dell'anima contro il demonio, remissione 
dei peccati nell’aldila, la messa come forma preferita di suffragio per i 
morti, ammissione dell'anima in paradiso, resurrezione, giudizio, beatitudine 
eterna)". Non è impossibile «ipotizzare le circostanze che hanno potuto 
sollecitare Gregorio a precisare e innovare intorno a questo tema e a svi- 
luppare il suo discorso sulla santità, sulle tante manifestazioni del sopran- 
naturale cristiano, la sua funzione di mediazione tra la vita e la morte, tra il 
mondo e l’aldilà : una cultura classica non ancora completamente convinta 
a livello teorico di alcune fondamentali verità della fede cristiana, forme di 
culto dei morti e dei santi non completamente confacenti con la dottrina e 
ancora tradizioni prepagane o folkloriche, che coesistendo con il cristiane- 
simo ne condizionavano la dottrina e la pratica e soprattutto ne minaccia- 
vano il monopolio religioso nelle campagne ». 


In questo sviluppo tematico demonio e demoni hanno una presenza 
continua, con una varieta di funzioni che va interpretata alla luce di quanto 
si é detto, ma che contribuisce a sua volta a approfondire il significato 
complessivo dell’opera come momento di sintesi di tradizioni diverse e 
insieme come momento profondamente innovatore’. Ripercorrero l’opera a 
ritroso : dall’aldilà, dove più scontata, diciamo, è la loro presenza, al 
momento del passaggio dalla vita alla morte e infine nel mondo. Se la 
incorporeità dei demoni tormentati dal fuoco infernale corporeo è ricordata 
come prova della possibilità che anche le anime incorporee possano essere 
tormentate*, nella visione del miles emerge invece tutta la loro corporeità di 
esseri mostruosi che contendono materialmente agli angeli, tirandolo verso il 
fiume puzzolente, chi scivola da quel ponte che conduce ai prati del 
paradiso”. Se la presenza degli angeli è relegata quasi esclusivamente 
nell’aldilà — solo il santo sarà nel mondo l’antagonista del diavolo! — i 
demoni non sono solo relegati all’inferno : hanno una presenza insidiosa, 
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come autori, ad esempio, di sogni ingannatori!, ma più spesso corposa e 
terrificante al momento del passaggio dalla vita alla morte: « mauri 
homines » appaiono per portare via il bambino malvagio!?, uomini neri e 
orrendi, pronti a portarlo all'inferno, vede incombere su di sé « apertis 
oculis » il ricco Crisaurio ; un drago cerca di inghiottire i peccatori al 
momento della morte o entrando nella bocca ne aspira lo spirito vitale! ; 
« teterrimi spiritus » portano fuori della chiesa il corpo dell'uomo indegno 5. 
Bruttezza, nerezza, animalità, puzzo, dunque, di fronte allo splendore, alla 
bianchezza delle vesti, al profumo!f, che accompagna la rappresentazione 
positiva, angelica dell'aldilà per i beati. Se materialità e oralità caratte- 
rizzano i demoni nell'aldilà, l’« angoisse de dévoration », secondo l’espres- 
sione usata da Marie-Christine Pouchelle", e la paura del contatto che il 
proprio corpo puó avere con i demoni caratterizzano le reazioni e i 
sentimenti dei moribondi : corpo dei demoni e corpo degli uomini sono le 
presenze emergenti nella raffigurazione della paura  dell'aldilà. 


Il libro III rappresenta una sorta di cerniera tra l’esemplificazione e la 
riflessione sulle virtù e la virtus del santo e la tematica dell’aldilà, preparata 
dalla visione escatologica di Redento. Non casuale dunque che proprio in 
questo libro si abbia la trattazione, o la ripresa in forma più organica, di 
alcuni importanti argomenti dottrinali!8. Tra questi il demonio. Alla 
domanda del suo interlocutore, il diacono Pietro, se i santi uomini sono stati 
attaccati dalle insidie del demonio e come ne sono scampati, Gregorio 
risponde affermando che la palma della vittoria si ottiene solo con la 
battaglia, onde i santi non sarebbero stati vittoriosi, se non avessero 
combattuto contro le insidie del nemico. « Malignus quippe spiritus cogita- 
tioni, locutioni adque operi nostro semper insistit », aggiunge ; e a provarlo c’è 
il prete Stefano, che, chiamato « diavolo » il servo, chiedendogli di slac- 
ciargli i calzari, si accorge che i lacci si sciolgono immediatamente da soli 
«ut aperte constaret quod ei ipse qui nominatus fuerat ad extrahendas 
caligas, diabolus oboedisset ». Se il demonio si allontana su preghiera del 
prete spaventato, la testimonianza della sua presenza rimane ben tangibile : i 
lacci rimangono slacciati. L’esempio deve servire a capire che se il nemico ci 
insidia nella materialità della vita, tanto più è pronto a insidiare i nostri 
pensieri. Ma la difesa non è impossibile e nemmeno difficile, affidandosi alla 
grazia di Dio, vigilando sotto la sua protezione ; anzi, cominciando a 
scacciare il nemico dalla nostra mente, per la bontà di Dio suole avvenire 
che non solo non lo si debba più temere, ma addirittura che il diavolo sia 
atterrito dalla virtus di coloro che vivono una vita degna : i santi dunque 
acquistano potere su di lui. E’ quanto dimostra l’esempio della monaca di 
Spoleto, che libera il contadino vessato dal demonio, ordinandogli di entrare 
in un porco. Il demonio non ha dunque potere sull’uomo senza il permesso 
di Dio e anzi unendosi a Dio tramite l’umiltà, l’uomo diventa più potente dei 
suoi nemici. « Quid autem mirum, conclude, si electi quique in carne positi 
multa facere mirabiliter possunt, quorum ipsa quoque ossa mortua 
plerumque in multis miraculis vivunt ? ». Contro le insidie materiali e contro 
le insidie spirituali non c’è che la potenza dei santi, capaci di operare 
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miracoli da vivi non meno che da morti attraverso le loro reliquie!?. C’é la 
stessa, perfetta corrispondenza — e alternanza — tra materiale e spirituale 
che troviamo nel rapporto santità- miracolo instaurato nel corso di tutti i 
Dialogi : il santo è tale non per i signa che compie, ma per le sue virtù 
intime e tuttavia sono proprio i signa a essere la testimonianza della santità 
e nei signa si esplicitano le virtutes dell'animo??. Il demonio è il tentatore 
che insidia la mente degli uomini, ma la prova della sua costante presenza è 
data dal suo intervento materiale, i lacci che si slacciano da soli. la sua 
entrata materiale nel rustico, la vexatio, la sua uscita materiale dal rustico. 


L'esemplificazione piu articolata del demonio come insidiatore della 
mente, istigatore al peccato, alla trasgressione della norma e come pericolo 
fisico, é nel libro II, il libro di Benedetto. Rompe la campanella con cui il 
monaco Romano si teneva in contatto con il santo isolato nel suo eremo?! ; 
come «nigra avis» simboleggia la tentazione della carne, contro cui 
Benedetto lotta finoapiagarsi il corpo nelle spine?? ; come « niger puerulus » 
impedisce al monaco di stare in orazione? ; come « antiquus hostis » tenta 
Fiorenzo che cercherà di uccidere il santo?*. Le persecuzioni continuano e si 
intensificano dopo l'insediamento a Montecassino, in primo luogo con le 
apparizioni e i clamori?. C'é chi ha ricordato che le apparizioni del 
demonio agli eremiti sono talvolta una proiezione della propria immagine, 
uno sdoppiamento” ; é forse possibile una interpretazione delle urla e dei 
clamori che tanto spesso rompono i silenzi degli eremi e dei monasteri come 
proiezioni dell'angoscia provocata dal silenzio stesso, e quindi dal desiderio 
di riempirlo, ma nello stesso tempo dalla paura di infrangerlo ? Certo si 
tratta di due manifestazioni « demoniache » caratterizzanti l'agiografia 
antica, di cui andrebbe approfondita l’analisi all’interno della tematica 
silenzio/rumore nei suoi aspetti storico-ambientali, religiosi, morali e 
psicologici, tematica all’interno della quale si colloca anche il rapporto 
clamori del demonio-urla degli indemoniati?’. 


Dopo il primo attacco contro Benedetto, il diavolo frappone ogni sorta di 
ostacoli alla vita della nuova comunità: dalle calamità naturali alla 
minaccia delle virtù monastiche non c’è spazio naturale o soprannaturale 
che non venga coperto dall'« antiquus hostis » e dai suoi demoni”. Dalla 
realtà del demonio alla necessità del santo : la rappresentazione demoniaca 
del pericolo, delle avversita, della malattia. della tentazione é la scorciatoia 
attraverso cui passa la affermazione di una visione cristiana del mondo, in 
cui il santo e l'esorcista sempre vittorioso. Ed è importante sottolineare che 
in questa operazione — non peculiare di Gregorio, ma che il pontefice svi- 
luppa più organicamente? — il demonio acquista misure e forme più 
domestiche, piu individuali : serpenti numerosi, ma di piccole dimensioni, 
talvolta docilmente sottomessi al santo ; e anche la rappresentazione del 
drago è più quella di un animale feroce che di un mostro”. 


Il demoniaco copre anche ogni realtà religiosa « diversa » : il paganesimo, 
colto o rurale o longobardo, l'eresia ariana, la magia. Al culto dei demoni 
appaiono dedicati i boschetti che circondano sul Montecassino il tempio d! 
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Apollo, in una evidente interpretazione cristianizzata di quelle che appaiono 
testimonianze di un culto rurale o ruralizzatosi, certo praticato solo dalle 
popolazioni contadine dei luoghi circostanti’. Demoniaco è l'idolo scoperto 
dai discepoli di Benedetto, se al suo ritrovamento il diavolo fa scoppiare un 
incendio??. Il diavolo onorano i Longobardi con i loro riti sacrileghi, in 
quella rappresentazione del martirio delle loro vittime, dove lo scontro visto 
solo come religioso opera certamente soprattutto a livello etnico e cultu- 
rale?. Ma il paganesimo non è il vero rivale : quello romano superstite è 
definitivamente vinto e le sue rovine sono solo luogo di ritrovo dei 
demoni? 4 ; una traccia di quell'identificazione del paganesimo col demonio, 
che ha tanta parte nell'apologetica cristiana dei primi secoli e ancora in 
Agostino? , e che continua a permeare lo scontro tra martiri cristiani e i loro 
persecutori nelle passioni del v e vi secolo; ma una traccia, questa 
presente nei Dialogi, ormai sfocata e diluita in un discorso che è appunto 
quello dell’affermazione del santo cristiano e di un cristianesimo che ha 
problemi di confronto e di scontro con altre realtà. Anche il paganesimo dei 
Longobardi, forte solo della loro brutalità di conquistatori, è ormai pros- 
simo alla sconfitta, indebolito proprio dalla forza religiosa delle sue vittime. 
Più minacciosa l’eresia ariana, eppure anch’essa già sostanzialmente vinta 
presso i Visigoti ormai convertiti?” e presso i Longobardi, il cui vescovo è 
accecato dalla luce della chiesa cattolica’. Più temibile la magia, realtà 
viva, capace di incidere sulla natura, di venire incontro a esigenze di 
protezione e di guarigione, un punto di riferimento alternativo al santo 
cristiano sia nella sua dimensione colta che in quella rurale o folklorica. 
Basilio, il rappresentante della magia di origine orientale, ben presente a 
Roma, è identificato con il diavolo ed esercita un fascino indiscutibile se la 
monaca febbricitante lo invoca al suo capezzale, e ha una potenza rico- 
nosciuta se è capace di sollevare in aria la cella di Equizio. Invano cercherà 
però di ingannare il santo e morirà infine ucciso dall’ira del popolo 
cristiano”. La magia più legata a tradizioni folkloriche è il primo rimedio 
cui i parenti sottopongono la donna peccatrice divenuta preda del demonio, 
ma proprio per questo non solo dovrà dimostrare la sua impotenza, ma 
dovrà anche disvelare la sua connessione con il demonio, provocando una 
vessazione ancora più violenta, placata infine dal santo vescovo Fortunato, 
specializzato nella cacciata degli spiriti maligni e nella liberazione degli 
ossessi“. 


In questo episodio si concentra una più ampia e complessa problematica : 
il rapporto tra possessione, malattia, peccato. I! demonio non opera solo 
— come tentazione o pericolo o calamità — all'esterno dell'uomo, ma entra 
fisicamente in lui e lo vessa*!. « Spiritus malignus arripuit et coram omni 
populo vexare coepit » la donna colpevole di avere fatto l'amore la notte 
prima della festa religiosa. I Longobardi che minacciano i monaci di 
Equizio, rifugiatisi nell'oratorio presso il sepolcro del santo, all'invocazione 
del suo nome « corruentes in terra tandiu vexati sunt quousque cuncti etiam 
qui foris erant Langobardi cognoscerent, quatinus locum sacrum temerare 
ulterius non auderent? ». Il demonio si impossessa del figlio dell’uomo che 
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ha osato dubitare della santita del vescovo Fortunato su istigazione del 
diavolo stesso e lo getta sul fuoco dove muore ; il corpo preda del demonio 
non si controlla“. Quando il custode della chiesa osa schiaffeggiare Isaac, 
accusandolo di simulazione per le sue prolungate preghiere, « ultor spiritus 
invasit adque ad viri Dei vestigia stravit*? ». Il contadino « maligno spiritu 
correptus cecidit, fatigarique nimiis stridoribus atque balatibus coepit », 
dinanzi alla monaca di Spoleto che poi lo libererà‘. Il Longobardo che 
vuole rubare il miele di Menas « per malignum spiritum ante eius vestigia 
vexatus est‘ ». 


La possessione si manifesta dunque come una malattia, anche se i sintomi 
— dimenarsi a terra, perdere il controllo del proprio corpo, urla, stridi, 
clamori — sono insufficienti ai fini di una diagnosi**. E cosi la liberazione 
dal demonio è espressa sistematicamente con il ritrovamento della salute : 
Fortunato restituisce l’indemoniata « sanam adque incolumem », senza che 
esista più in lei traccia della malattia (« ac si in eam ius proprium diabolus 
numquam habuisset »*°) ; il chierico vessato si reca presso le tombe dei 
martiri « ut sanari potuisset », ma i martiri non vogliono « sanitatis donum 
tribuere » perchè fosse Benedetto a compiere la grazia??. A conferma 
dell’ambivalenza della possessione proprio le due raccomandazioni rivolte 
da Benedetto all’uomo risanato : non mangiare carne, eco probabile di 
prescrizioni dietetiche consigliate agli ammalati mentali” e proibizione di 
farsi consacrare sacerdote, conferma di interdizioni ecclesiastiche per infer- 
mità psico-fisiche”. 


L’ambiguità di certi fenomeni si manifesta ancora più chiaramente 
nell’episodio di Armentario, esempio di come «sicut itaque hii revelatio- 
nibus potuerunt ventura cognoscere, ita nonnumquam egressurae animae 
possunt etiam misteria caelestia, non per somnium sed vigilando praeli- 
bare ». Profetizza dunque le morti future e conferma il suo rapporto con il 
cielo, parlando lingue a lui completamente sconosciute. Ma queste 
manifestazioni soprannaturali, cominciate all'insegna della semplicità e 
dell'umiltà, finiscono tragicamente « quo occulto iudicio nescitur », e colui 
che aveva saputo suscitare l'ammirazione di tutti muore dopo essersi 
dilaniato a morsi le braccia e le mani. La malattia mentale prorompe 
impetuosa e incontrollata sulla scena delle rivelazioni dei misteri celesti‘?. 


Da casi ambigui alla malattia riconosciuta come tale : Amanzio come gli 
apostoli guarisce con l’imposizione delle mani gli ammalati ; tra questi 
« quidam... mente captus, quem medicina greco vocabulo friniticum appe- 
lat », ospitato insieme ad altri ammalati in una « infirmorum domus ». Le 
urla del frenetico insonne impediscono a tutti il riposo notturno, finché il 
santo, condotto con sé l'ammalato nell'oratorio, lo calma riportandolo senza 
più disturbi al suo letto?*. Se l'insonnia e l'agitazione notturna sono sintomi 
propri della frenesia nei testi medici**, le urla ricordano quelle dei posseduti 
e i modi della guarigione quelli usati da altri santi nei confronti degli 
indemoniati : un rapporto a due, anche prolungato, spesso sottratto alla 
vista degli altri’. 
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Ancora una turba mentale in una donna « mente capta », come il frene- 
tico, la quale « dum sensum funditus perdedisset, per montes et valles silvas 
et campos, die noctuque vagabatur, ibique tantummodo quiesciebat ubi hanc 
quiescere lassitudo coegisset ». Un giorno in questo suo vagare senza senso 
entra nello speco di Benedetto, vi passa la notte e ne esce « sanato sensu... ac 
si in ea numquam insania capitis ulla tenuisset »°’. Si può parlare di 
amnesia, di crisi psicotica ? E ancora quanto alla guarigione di una sorta di 
incubazione ? Non si tratta, anche in questo caso, di fare diagnosi, né di 
scoprire possibili sopravvivenze di riti antichi?*, quanto di vedere il signifi- 
cato del male e della relativa guarigione : questo miracolo che conclude il 
libro II e che riporta la santità di Benedetto a una dimensione piu umana e 
concreta??, sembra riassumere la potenza del santo nella capacità di fare 
riacquistare conspevolezza di sé e senso della vita. Quando E. De Martino 
osserva che c'é «un negativo piu grave di qualsiasi mancanza di un bene 
particolare » comportante «il rischio che in certe condizioni la stessa 
presenza individuale si smarrisca come centro di decisione e di scelta e 
naufraghi in una negazione che colpisce la stessa possibilità di qualsiasi 
comportamento culturale »9, ci suggerisce forse un'interpretazione di questo 
miracolo in relazione alle condizioni di vita e al momento storico sul cui 
sfondo si collocano i Dialogi e i suoi santi. 


Ma dal suggerimento alla verifica il cammino è arduo : il tentativo di 
rapportare questi fenomeni a una dimensione piu propriamente storica, di 
interpretarli come testimonianza di un fenomeno sociale si scontra con 
molte difficoltà. In primo luogo una difficoltà quantitativa. All'interno della 
varietà tipologica dei miracoli®!, poco numerosi quelli in cui compare una 
malattia e poche citazioni diverse di malattie. Nel libro I una febbre®?, la 
rabbia di un cavallo™, la frattura di un arto®, quattro possessioni® ; nel II 
un lebbroso®’, un avvelenamento$5, due possessioni e una malattia mentale‘ ; 
nel III la guarigione di un cieco” e di un muto e storpio?! (guarigioni 
avvenute a Costantinopoli), una paralisi??, la cecità che colpisce il 
vescovo ariano”, quattro possessioni" 4, una frenesia” ; nel IV un cieco”, un 
indemoniato”. Se pensiamo alla ricchezza di dati che emerge da altre 
raccolte (basta un nome : Gregorio di Tours”), il tentativo di articolare un 
qualsiasi discorso interno ai Dialogi sulla malattia come fenomeno sociale 
sembra destinato al fallimento. E acquistano ancora maggior valore gli 
inviti alla prudenza di Evelyne Patlagean? e di P. A. Sigal® : come non 
pensare a un fopos quando piu volte Gregorio attribuisce ai santi e alle loro 
reliquie la virtus di liberare gli indemoniati, guarire i lebbrosi, sanare gli 
ammalati?! ? 


E tuttavia credo che vada almeno posto il problema della selezione 
indubbiamente operata dall'autore&?. Intanto un dato : la malattia fisica non 
appare certamente la minaccia più incombente sugli uomini, se si pensa ad 
es., al pericolo rappresentato da Goti e Longobardi, alla cronica penuria di 
beni materiali, alle carestie??. Solo una malattia, largamente dominante sulle 
altre, come risulta dai dati sopra riportati, appare una piu costante, piu 
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tragica minaccia : tra le pagine dei Dialogi sembra filtrare. malgrado tutto, 
la paura di manifestazioni che impegnavano e violentavano il fisico. ma che 
non si riducevano al fisico e che si volevano identificare per comprendere e 
combattere : donde il prevalente appiattimento sul demonio, nonché il suo 
prevalente — anche se non esclusivo — legame con una colpa morale e la 
trasgressione di una norma ; con l'inserimento dunque quanto alla sua 
origine — demonio e peccato — e quanto alla sua soluzione — intervento 
liberatore del santo — in una visione cristiana. 


Paura e necessità di dominare la malattia psico-fisica attraverso gli 
schemi della religione cristiana : esemplare a questo proposito la testimo- 
nianza di un sermone di Cesario di Arles85. Durante la messa della dome- 
nica precedente « non parvum metum omni populo insaniens ille inergumi- 
nus generavit ». E sarebbe difficile non spaventarsi alla vista di un uomo cosi 
vessato dal demonio, ma la carità vuole che piu che temerlo si preghi per 
lui; il pastore d'anime puó anzi mostrare il modo di non temerlo : 
l'energumeno diventa cosi pretesto per una predica sui peccati. Se temiamo 
il demone nel corpo altrui, ben piu dovremmo temere di coltivarlo attraverso 
le cattive azioni nel proprio cuore : e non si deve temere il demone nel corpo 
altrui, se non lo si ha nella propria anima ; per questo i santi non solo non 
temono gli indemoniati, ma sono temuti da loro e dai loro demoni. Certo qui 
la separazione tra chi ha il diavolo nel suo corpo, senza relazione esplicita a 
una colpa*, e chi può avere il diavolo nello spirito in relazione al peccato è 
radicale : da un lato gli ascoltatori del vescovo, dall'altro gli emarginati 
dalla malattia e forse ancora prima dalla loro condizione sociale. Nei 
Dialogi il discorso è molto più articolato : il demonio insidia e colpisce 
l'anima e il corpo in conseguenza del peccato ; e tuttavia esiste anche qui un 
« indemoniamento » senza colpa, presentato appunto come un male che 
colpisce improvviso, ma anche come una specie di malattia « endemica », 
che sembra attecchire negli strati inferiori della società : senza colpa la 
donna che ha perduto il senno e la memoria”, senza colpa il rustico liberato 
dalla monaca®®, senza colpa quel « parvulus puer » guarito da Eleuterio’, 
senza colpa l'ossesso guarito dalla dalmatica di Pascasio®, senza colpa i 
demoniaci liberati presso le tombe dei martiri e dei santi?!. 


Contro la malattia — sia essa riconosciuta come tale o sia essa dovuta 
alla presenza del demonio — solo il santo?? : assente la medicina, inesistente 
il medico come figura capace di risanare. Non c’è per i santi dei Dialogi 
quella trasposizione dal medico al santo che Aline Rousselle ha potuto 
evidenziare per la Vita Martini??. Nei confronti della medicina affora anzi 
nei Dialogi una connotazione negativa, quando non un atteggiamento di 
rifiuto. Netta la contrapposizione tra scienza medica e religione nell’episodio 
della vedova cui i medici consigliano il rapporto sessuale contro la « valde 
ignea consparsio corporis », a sua volta causa della crescita della barba”, 
ma la donna rifiuta scegliendo la deformità esteriore e le nozze col Cristo”. 
Si serve delle sembianze di un veterinario il diavolo stesso per avvicinarsi a 
un monaco e vessarlo®. Né manca lombra della venalita sull’arte medica, 
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se il monaco Giusto, medico personale di Gregorio, in punto di morte 
confessa di avere accumulato denari, nascosti appunto tra le medicine”. 
Come non si tollera la presenza del mago (Equizio interviene a cacciare 
Basilio proprio quando é invocato per la guarigione dalla monaca febbrici- 
tante?9), cosi nei miracoli il medico e i suoi rimedi sono o rifiutati o 
addirittura visti come strumento del demonio, in una netta contrapposizione 
con la scelta religiosa e la virtus guaritrice dei santi”. 


Non voglio entrare qui nel problema delle conoscenze mediche di Grego- 
rio e della scienza e pratica medica al suo tempo a Roma, di cui si trovano 
peraltro spie in tutte le sue opere e anche nei Dia/ogi!®. Il mio interesse è 
qui solo di cogliere il suo atteggiamento religioso-culturale nei confronti 
della medicina. Ora se consideriamo la produzione di Gregorio nel suo 
complesso, dobbiamo constatare una notevole varietà di atteggiamenti, che 
va dalla connotazione sostanzialmente in negativo dei Dialogi a un 
sostanziale rispetto per l'arte medica e le sue cure nelle opere esegetiche e 
nel Liber Regulae pastoralis, dove è soprattutto evidente l’utilizzazione del 
linguaggio medico nell'interpretazione allegorica delle malattie del corpo?! ; 
fino al ricorso sollecito all'arte medica, alla massima fiducia nei consulti e 
nelle prescrizioni dei medici romani e alle vivissime raccomandazioni a 
osservarle presenti ad esempio nell'Ep. XI, 21 a Mariniano, vescovo di 
Ravenna!” : una arte medica dunque che sembra utilizzata solo a livello di 
classi dominanti, e in ambiente cittadino. Una varietà di atteggiamenti, 
dicevo, che come tale va riconosciuta e accettata : lo dico contro 1 tenta- 
tivi spesso ripetuti di ridurre faticosamente a unità la teoria e la prassi 
del pontefice ; una varietà che costituisce anzi la piü fruttuosa chiave di 
lettura di un personaggio cosi complesso ??. 


L'analisi delle funzioni del demonio e delle manifestazioni ad esso con- 
nesse, tra cui la possessione, con i suoi ambigui sintomi psico-fisici, permet- 
tono di constatare come ancora una volta Gregorio Magno rappresenti una 
tappa fondamentale nel passaggio dall'antichità al Medioevo ; in questo caso 
un momento importante nella storia del complesso rapporto tra peccato, ma- 
lattia — con particolare riguardo a quelle psico-fisiche — miracolo, medi- 
cina, Una storia ancora in larga misura da ricostruire, ma di cui si intrave- 
dono alcune linee di tendenza. Vorrei qui solo ricordare come l'atteggia- 
mento di Gregorio Magno espresso nei Dialogi richiami alla mente quello 
manifestato da Agostino nel De civitate Dei : a una medicina, i cui rimedi 
dolorosi e sostanzialmente inefficaci, si aggiungono alle pene causate dalla 
malattia stessa, si contrappongono le cure miracolose, la guarigione attra- 
verso la fede, il miracolo’. Ma va anche ricordata la posizione di Cassio- 
doro che esprimeva con chiarezza la preoccupazione di legittimare la medi- 
cina come strumento efficace di guarigione da perseguire con la conoscenza 
delle opere classiche e insieme la necessità di agganciarla saldamente a Dio 
che l’ha istituita e a operare in suo nome secondo le indicazioni di Paolo’. 
Una tematica questa che si ritrova nella cosi detta Mónchsmedizin, i cui co- 
dici conservano anche tracce interessanti della utilizzazione e quindi 
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dell’influsso, degli autori che abbiamo ricordato Agostino, Gregorio stesso, e 
poi Isidoro!” e proprio per la difesa della medicina umana e insieme per il 
suo collegamento con quella divina!°, Un campo di studio che si deve allar- 
gare certamente a molte altre tipi di fonti, ma cui l'agiografia puó dare un 
contributo prezioso per le sue caratteristiche peculiari e la varietà dei suoi 
fruitori, soprattutto per individuare nelle diverse realtà ambientali e sociali la 
funzione alternativa alle cure mediche del miracolo, sempre piü controllato 
dall'autorità ecclesiastica! 


Sofia BOESCH GAJANO 
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15. IV, 55, p. 313. 
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18. V. Narratio..., cit. pp. 25-26. 
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22. II, 2, pp. 78-79. 
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1916/19) ; G. MENSCHING, Das Heilige Schweigen. Eine religionsgeschichtliche Untersu- 
chung, Giessen 1926 (ibid., 20, 1) ; K. SCHNEIDER, Die schweigenden Götter. Eine Studie zur 
Gottesvorstellung des religidsen Platonismus, Inaug. Diss. Tübingen 1966. Per il silenzio 
nella tradizione monastica: O.CASEL, Vom heiligen Schweigen, in Benediktinische 
Monatschrift, 3 (1921), pp. 417-425 ; per il problema teologico M. PICARD, Le monde du 
silence, Paris 1954 (trad. it. Milano 1951) ; e H.U. VON BALTHASAR. Parola e silenzio, in Id., 
Verbum Caro. Saggi Teologici, I, trad. it., Brescia 1968, pp. 141-162. Ma c’è chi rivendica 
che «la vita è rumore e solo la morte è silenzio », come J. ATTALI. Bruits. Essai sur 
l'économie politique de la musique, Paris 1977 (trad. it. Milano 1978, da cui cito, p. 7), 
autore, che, pur con interessi diversi da quelli qui toccati, può offrire alcuni spunti interpre- 
tativi : ad es. l'ambiguità storica del rumore (p. 41). L'opposizione silenzio/rumore andrebbe 
studiata sotto molti aspetti, tra cui il diverso valore che assumono i due termini nelle culture 
d’élite e nelle culture subalterne : basta pensare alle feste laiche e religiose, e ancora alla 
funzione terapeutica ‘della musica in relazione a disturbi psichici (ricordo solo la ricerca di 
E. DE MARTINO, La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del Sud, Milano, 3. 
ed. 1976). 


28. Il diavolo siede sopra un masso per impedire che venga smosso (II, 9, pp. 96-97): 
scatena un incendio intorno all’idolo desseppellito (II, 10, p. 97): fa cadere un muro, 
travolgendo un monaco, risanato poi da Benedetto (II, 11, pp. 97-98) ; persuade un laico a 
trasgredire la norma del digiuno (II, 13, pp. 99-100) : come serpente si nasconde nel fiasco 
sottratto ai monaci (II, 18, pp. 108-109) ; come drago spaventa il monaco uscito senza 
permesso dal monastero (II, 25, p. 117). 


29. Tra i molti possibili riferimenti, mi limito alla Vita Antoni, che sviluppa un lungo dis- 
corso esplicativo-quasi un trattato di demonologia, tutto interno a un ambiente e meno strut- 
turato sul continuo rapporto tra esemplificazione e riflessione che caratterizza i Dialogi. E an- 
cora la Vita Martini di Sulpicio Severo rivela una presenza molto meno continua del demonio 
e questa legata a un piü preciso rapporto con il paganesimo (ed. J. Fontaine, Paris 1967-69 
(Sources Chretiennes, 133-135), ad indicem : cf. anche l'Introduction. pp. 101-102 : 191- 
195) ; cf. anche n. 41. Assolutamente prevalente poi la dimensione morale in Cassiano, Con- 
lationes, VIII, ed. cit., Paris 1958 (Sources Chrétiennes, 54). Per molte differenze cf. anche 
A. ADNÉS-P. CANIVET, Guérisons miraculeuses et exorcisme dans l'Histoire Philothée de 
Theodoret de Cyr, in Revue d'histoire des religions. 171 (1967). pp. 53-82 : 149-179. Interes- 
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sante potrebbe essere il raffronto con la piu tarda Vita Auxentii di Psello. studiata e pubbli- 
cata da P.-P. Joannou, Démonologie populaire, démonologie critique au XF siècle. La vie 
inédite de S. Auxence par Michel Psellos. Wiesbaden 1971. 


30. Oltre ai passi citt. alla n. 33, v. I, 3. p. 26 (il serpente messo dal monaco a guardia 
dell'orto contro il ladro) ; e anche III. 14, pp. 167-168 : III. 15. p. 173 : III. 16. pp. 176-177. 
Nei Moralia, 33, 15, 30. p.L. 76. coll. 691-693. troviamo la spiegazione della triplice 
raffigurazione del diavolo come « animal quadrupes per actionis immundae fatuitatem ; draco 
per nocendi malitiam : avis per elationem ». Per le trasformazioni del drago folklorico nel 
drago-serpente cristiano cf. J. LE GOFF, Cultura ecclesiastica e cultura folklorica nel 
Medioevo : San Marcello di Parigi e il drago. in ID., Tempo della chiesa, cit., pp. 209-255. 


31. II, 8, pp. 95-96. cf. Dislivelli cit., pp. 404-405. 


32. II, 10, p. 97. Cf. J. LAPORTE, Saint Benoit et le paganisme. Abbaye Saint-Wandrille 
1963 (pro manuscripto), pp.19 ss. 


33. III, 27-28, pp. 198-199. Cf. Dislivelli cit., pp. 401-402. 


34. L'episodio (III, 7, pp. 148-151) € probabilmente ripreso da Giovanni Cassiano, 
Conlationes VIII, 16, ed. cit., pp. 23-24 : cf. A. DE VOGUE, /ntroduction cit., pp. 129-130. 


35. Basta ricordare la parte che ha questa tematica nel De Civitate Dei sopr. 11.II e VIII ; 
ma Si v. la bibliografia cit. alla n. 7. 


36. Cf. H. DELEHAYE, Les passions des martyrs et les genres littéraires, Bruxelles 1966 
(Subsidia Hagiographica, 13 B), sopr. p. 171 ss. 


37. III, 31, pp. 204-207. 
38. III, 29, pp. 200-201. 


39. I, 4, pp. 28-31. Possibile l'identificazione con il mago citato nelle Variae di Cassio- 
doro, IV, 22-23, a cura di Th. Mommsen, in M.G.H., Auctores Antiquissimi, XII, Berolini 
1894, pp. 123-124. Per la magia cf. A. A. Barb, La sopravvivenza delle arti magiche, in Il 
conflitto tra paganesimo e cristianesimo nel secolo IV, a cura di A. Momigliano, Torino 
1968, pp. 113-137. 


40. I, 10, pp. 58-60. Alcune osservazioni sulla connotazione sociale di questa magia in 
Dislivelli cit., p. 404. 


41. Per la possessione — intesa anche come penetrazione del demonio nell'uomo — 
nell'Antichità cf. E. JOBBÉ-DUVAL, Les morts malfaisants. « Larvae, lémures », d'apres le 
droit et les croyances populaires des Romains, Paris 1924, pp. 104-177 (in part. 107): e 
E. MASSONEAU, La magie dans l'Antiquité romaine, Paris 1934, pp. 77 ss. Per i demoniaci 
guariti da Martino, ancora legatial mondo pagano in quanto invocano i nomi degli dei, cf. 
A. ROUSSELLE, Du sanctuaire au thaumaturge : la guérison en Gaule au IV* siècle, in 
Annales, E.S.C., 31 (1976), pp. 1085-1107 (ma 1103). Per la rappresentazione degli 
indemoniati in Prudenzio e in genere nella letteratura latina dei primi secoli del cristiane- 
simo : J. FONTAINE, Démons et Sybilles : la peinture des possédes dans la poésie de Prudence, 
in Hommage à Jean Bayet, Bruxelles-Berchem 1964 (Coll. Latomus. LXX), pp. 196-213. Per 
la tradizione cristiana rinvio ancora alla bibliografia della n. 7. Vorrei solo ricordare due 
Passi particolarmente significativi : Lattanzio, Divinae Institutiones, III, 14, a cura di 
S. Brandt, Pragae-Lipsiae 1890 (C.S.E.L., 19), p. 165 (« qui quoniam spiritus sunt tenues et 
incomprehensibiles insinuant se corporibus hominum et occulte in visceribus operati valitu- 
dinem vitiant, morbos citant, somniis animos terrent, mentes furoribus quatiunt »; su 
Lattanzio : E. SCHNEWEIS, Angels and Demons according to Lactantius, Washington, The 
Catholic University of America, 1944); Minucio Felice, Octavius, XXVII, a cura di 
J. Beaujeu, Paris, Les Belles Lettres, 1964, pp.45-46 (tra le molte azioni dei demoni 
ricorda : « vitam turbant, omnes inquietant, irrepentes etiam corporibus occulte, ut spiritus 
tenues, morbos fingunt, terrent mentes, membra distorquent »). i 
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42. I, 10, pp. 58-60. Per l'incompatibilità tra sessualità e sacro nell’ episodio. cf. 
C. GiNZBURG, Magia, folklore, religione, in Storia d'Italia. 1. I Caratteri originali, Torino 
1972, p. 605. 


43. I, 4, pp. 38-39. 

44. I, 10, pp. 60-61. Per l'analisi del passo v. il mio Dislivelli cit, p. 403. 
45. III, 14, pp. 164-165. 

46. III, 21, pp. 188-189. 

47. III, 26, p. 196. Cf. anche III, 6, p. 147 ; IV, 24, p. 262 : IV. 33. p. 278. 


48. L'epilessia e listeria sono malattie generalmente attribuite all'intervento degli dei 
anche nell'Antichità (cf. E.JoBBÉ-DUVAL, op. cit. p. 167ss.): nella Vita Martini gli 
energumeni sono anch'essi posseduti da dei pagani identificati dal santo con i demoni : cf. 
A. Rousselle, op. cit., p. 1103, che ritiene anche che i segni clinici dei demoniaci facciano 
pensare alla frenesia, quelli degli energumeni piuttosto all'epilessia. Sulla frenesia torno piü 
avanti. 


49. I, 10, p. 60. 


50. II, 16, pp. 103-104. Per il rapporto santi-martiri nei Dialogi cf. La proposta 
agiografica cit., pp. 649-655. 


51. Si veda ad es. Ippocrate, De Regimine, 35, ed. E. Littré. Œuvres completes 
d'Hippocrate, VI, Paris 1849, p. 523 (l'uso della carne come causa di stati di semifollia) : De 
morbo sacro, ibid., p. 357, (in cui critica maghi. ciarlatani e impostori che ritengono sacra 
questa malattia, prescrivendo espiazioni e incantazioni, proibendo i bagni e alcuni alimenti, 
tra cui alcune carni, capra, cervo, ecc. che Ippocrate riconosce come più dannose). Alessan- 
dro di Tralles non cita, ad es., le carni nel regime alimentare adatto ai frenetici (F. BRUNET. 
Œuvres médicales d'Alexandre de Tralles, II, Paris, 1936. p. 172 ss): Celio Aureliano. 
De morbis acutis et cronicis, per gli stessi consente invece solo l'uso di certe carni 
(Caelius Aurelianus, On Acute Diseases and on Chronic Diseases, ed. and transl. by 
I.-E. Drabkin, The University of Chicago Press, 1950, p. 60). Come si vede sono solo indi- 
cazioni molto parziali, di un rapporto negativo carne-malattia mentale, che potrebbero 
trovare delle conferme interessanti attraverso una ricerca più sistematica. 


52. Quest'ultima proibizione € collegata alla minaccia di divenire di nuovo preda del 
diavolo ; e infatti « diabolus tenuit eumque vexare, quousque animam eius excuterit, non 
cessavit» il chierico dimentico della raccomandazione del santo. Per ia proibizione di 
esercitare il sacerdozio per posseduti e epilettici (qui e altrove assimilati) cf. Gelasii Epistola 
ad episcopos Lucaniae, P.L. 59, col. 54 (anche in J. D. MANSI, Sacrorum conciliorum nova et 
amplissima collectio, VIII, Florentiae 1762, col. 42-43), in cui sono interessanti le motiva- 
zioni nonché il rapporto istituito esplicitamente tra possessione e malattia mentale (« Usque 
adeo sane comperimus illicite quaeque prorumpere, ut daemoniacis similibusque passionibus 
irretitis ministeria sacrosancta tractare tribuatur. Quibus si hoc opere positis aliquid propriae 
necessitatis occurrat, quis de sua fidelium salute confidet, ubi ministros ípsos curationis 
humana tanta perspexerit calamitate vexari ? Adque ideo necessario removendi sunt ne 
quibuslibet pro quibus Christus est mortuus, scandalum generetur infirmis. Postremo S! 
corpore sauciatum fortassis aut debilem, nequaquam sancta contingere lex divina permittit 
(Lev. XXI), quanto magis doni coelestis dispensatores esse non convenit, quod est deterius, 
mente perculsos ? »). Del problema degli energumeni e del loro rapporto con la chiesa e ! 
sacramenti, e ancora dell'ordinazione di coloro che sono definiti « arrepti » o « daemoniaci ». 
si occupano i concili di Orange I del 441, cc. 14, 15, 16 (J. MANSI, op. cit., VI, Florentiae 
1761, coll. 438-439), di Arles II del 452, cc. 39, 40, 41, ibid., VII, 1762. col. 883). di Toledo 
XI del 675, cc. 13 e 14 (ibid., XI, 1765, col. 145), i cui canoni sono ripresi nel Decretum 
Burcardi, III, cc. 72 e 73 (P. L. 140, col. 689) e nel Decretum di Ivo di Chartres, II, c. 125 
(P. L. 161, col. 195). « Arrepticii » e epilettici sono uniti nella stessa norma nel Decretum 
Gratiani, pars prima, dist. XXXIII, c. 3, ed. E. Friedberg, Corpus luris canonici, I. Graz 
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1959. col. 123. Proprio tenendo presente la tradizione conciliare prima e canonistica poi 
possiamo valutare l’importanza in funzione pastorale del racconto dei Dialogi. 


53. IV, 27, pp. 269-270. 


54. III, 35, p. 215. Per il significato di « mente captus », spesso confuso con « demens » e 
« furiosus », cf. E. JOBBÉ-DUVAL, op. cit.. p. 130. 


55. Si v. ad es. Alessandro di Tralles, op. cit., p. 165 ss., in part. 166. Della frenesia tratta 
anche Celio Aureliano, op. cit., p. 20. Per la cultura medica in Italia cf. P. RICHÉ, Éducation 
et culture dans l'Occident Barbare, VI*-VIII* siècles, Paris 1962, trad. it.. Roma 1966 (da cui 
cito), pp. 110-111 (per Ravenna) ; pp. 184-185 (Roma) ; P. COURCELLE, Les lettres grecques 
en Occident de Macrobe à Cassiodore, Paris 1943 (Bibl. des Écoles Françaises d'Athénes et 
Rome, 159), p. 382 ss (dove cerca di individuare i testi citati da Cassiodoro, De Institutione 
divinarum litterarum, XXXI, P. L. 70, coll. 1146-1147 (su questo passo torno piu avanti). 
Per la medicina tra antichità e Medioevo in Gallia : A. ROUSSELLE, op. cit. 


56. I, 10, p. 60 ; III, 33, pp. 209-210. 
57. II, 38, p. 133. 


58. Sull'incubazione il classico L. DEUBNER, De incubatione capita quattuor. Lipsiae 
1900, pp. 56 ss. (De incubatione christiana con molti es.). Cf. anche C. A. MEIER, Antike 
Inkubation und moderne Psychotherapie, Zürich 1949 (con pref. di Jung). Contro il concetto 
di sopravvivenza nella riflessione storiografica piü recente : N. Z. DAvis, Some Tasks and 
Themes in the Study of Popular Religion, in The Pursuit of Holiness in Late Medieval and 
Renaissance Religion, a cura di Ch. Trinkhaus e H. A. Oberman, Leyden 1974, pp. 307-336 ; 
J.-CI. SCHMITT, « Religion populaire » et culture folklorique, in Annales E.S.C., 31, 
1976, pp. 941-953. (sopr. 946). 


59. Per il valore delle reliquie : La proposta..., cit. pp. 651-655. 


60. La cit. da E. DE MARTINO, Sud e Magia, Milano 19735, p. 67 : ma è una tematica 
presente in tutti i suoi lavori. 


61. Per la tipologia dei miracoli e il rapporto con gli argomenti morali e dottrinali trattati 
nel corso dei quattro libri dei Dialogi cf. « Narratio » cit. 


62. III, 33, p. 211 ; IV, 57, p. 317. 

63. I, 4, p. 30. 

64. I, 10, p. 62. 

65. I, 10, pp. 63-64. 

66. I, 4, pp. 31 e 38-39; I, 10, pp. 58-60. 

67. II, 26, pp. 117-118. 

68. II, 27, pp. 118-119. 

69. II, 16, pp. 103-104 ; II, 30, pp. 120-121 : II. 38, p. 133. 

70. III, 2, p. 141. 

71. III, 3, p. 142. 

72. III, 25, pp. 194-195. 

73. III, 29, p. 201. 

74. HI, 6, p. 147 ; III, 14, p. 165 ; III, 21, p. 189 : II. 33, pp. 209-210. 
75. III, 35, p. 215. 

76. IV, 11, pp. 241-242 (si tratta dell'abate Spes. ‘cieco per 40 anni). 
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77. IV, 42, p. 299. 


78. Si veda la bella relazione di M. HEINZELMANN, Une source de base de la littérature 
hagiographique latine : le recueil de miracles. presentata in questo convegno. 


79. E. PATLAGEAN, A Byzance: ancienne hagiographie et histoire sociale. in Annales 
E.S.C., 23 (1968), pp. 106-126 (trad. it. in Agiografia alto-medioevale. a cura di 
S.. Boesch Gajano, Bologna 1976, pp. 191-213. 


80. P.-A. SIGAL, Maladie, pèlerinage, et guérison au XII* siecle. Les miracles de Saint 
Gibrien a Reims, in Annales, E.S.C., 24 (1969), pp. 1522-1539. Dello stesso Comment on 
concevait et on traitait la paralysie en Occident dans le Haut Moyen Age (V*-XIF* siècles). in 
Revue d'histoire des sciences, 24 (1971), pp. 193-211. 


81. I, 10, p. 66 ; IV, 6. p. 239. Per l'importanza di questi passi per la dottrina delle reliquie 
cf. La proposta..., cit., pp. 652-654. 


82. Cf. Narratio..., cit., pp. 2, 18-19. 


83. Sulla possibilità di utilizzazione dei Dialogi come fonte per la storia economica e so- 
ciale, cf. La proposta cit., p. 632 ss. e Narratio cit., pp. 3-10, 17-18. Qualche cenno al pro- 
blema in generale per le fonti agiografiche altomedioevali nella mia comunicazione La littéra- 
ture hagiographique comme source de l'histoire ethnique, sociale, économique de l'Occident 
européen entre l'Antiquité et le Moyen Age, in : XV* Congrès internat. des Sciences Histor., 
Rapports, II, Section Chronologique, Bucarest 1980, pp. 177-181. 


84. I, 4, p. 31 (la monaca viene vessata perchè ha dimenticato di benedire il cibo prima di 
mangiarlo) ; I, 4, p. 38 (i Longobardi sono invasi e vessati dal demonio perché minacciano i 
monaci) ; I, 10, p. 59 (la donna é colpevole di avere fatto l'amore con il marito la notte prima 
della festa religiosa : cf. Dislivelli cit.) ; I, 10, pp. 60-61 (invaso dal demonio muore il figlio 
. dell'uomo colpevole di avere ascoltato calunnie contro il suo vescovo) ; III, 6, p. 147 (il 
soldato goto è vessato perchè Totila aveva disprezzato il vescovo Cassio di Narni) ; III, 14, 
pp. 164-165 (la vessazione come punizione per un atto di superbia e invidia) ; III, 26, p. 196 
(il Longobardo é punito per avere cercato di rubare il miele di Menas) ; IV, 6, p. 239 (gli 
spergiuri vessati alle tombe dei martiri) ; IV, 24, p. 262 (il longobardo é invaso dal demonio 
perché ha ucciso un diacono) ; IV, 33, p. 278 (il curiale che ha peccato carnalmente teme, 
entrando in chiesa, di essere vessato dal demonio). 


85. Sancti Caesarii Arelatensis Sermones, a cura di G. Morin, Turnholti 1953 (C. C. 
S. L., 103), LXXVIII, pp. 325-328. 


86. E' importante infatti sottolineare che la colpa non é esplicitata, e anzi l'invito a 
pregare per l'energumeno parlerebbe a favore di un malato innocente ; ma la relazione che si 
stabilisce nel corso della predica tra peccato e demonio (in part. si pensi alla frase : « nam 
quot vitia habuerit homo, tot habet daemones », p.326), getta evidentemente anche 
sull'energumeno l'ombra della colpa morale. E il circolo malattia-demonio-peccato tende a 
ricomporsi. 


87. II, 38, p. 133. 
88. III, 21, pp. 188-190. 
89. III, 33, p. 209. 
90. IV, 42, p. 301. 


91. I, 10, p. 66 ; IV, 6, p- 239 (da notare che qui si fa distinzione tra spergiuri, e dunque 
colpevoli, e demoniaci, di cui non si precisa altro). Si possono ancora ricordare per l’assenza 
di legame esplicito tra possessione e colpa : gli ossessi nella cui liberazione é specialista il ves- 
covo Fortunato (I, 10, pp. 58 e 60e 66) ; quel chierico, vessato che si reca presso le tombe dei 
martiri e infine da Benedetto (di cui si sottolinea la volonta di essere risanato), colpevole solo 


DEMONI, MIRACOLI, E GREGORIO MAGNO 279 


in un secondo momento di trasgredire la norma imposta dal santo e allora punito (II, 16, 
pp. 103-104 : V. sopra, p. 268). 


92. Non troviamo neppure la funzione istituzionalizzata dell'esorcismo, che comincia a es- 
sere regolamentata verso la metà del sec. III (G. DANIÉLOU, Exorcisme, in Dictionnaire de 
Spiritualité, IV, Paris 1961, coll. 1995-2004. Cf. anche il lavoro fondamentale di F. DÓLGER, 
Der Exorzismus im Altchristliche Taufritual, Paderborn 1909. 


93. A. ROUSSELLE, op. cit. 


94. Ippocrate nel Libro delle epidemie, ed cit., V, Paris 1846, p. 357, collega la cessazione 
delle mestruazioni con l'assenza di rapporti sessuali. 


95. IV, 14, pp. 247-248. 
96. II, 30, pp. 120-121. 


97. IV, 57, p. 317. E questo uno dei passi che dà notizia della pratica dell'arte medica a 
Roma : il fratello del monaco Giusto « ipse quoque nunc in hac orbe per eandem medicinae 
artem temporalis vitae stipendia sectatur ». 


98. I, 4, p. 30. La monaca cosi invoca Basilio : « modo moritura sum, nisi Basilius mona- 
chus veniat, et ipse mihi per suae curationis studium salutem reddat ». 


.99. IV, 42, p. 299 : Germano vescovo di Capua, consigliato di curarsi ai bagni termali, vi 
incontra il diacono Pascasio, che richiesto che cosa vi facesse, risponde : « pro nulla alia 
causa in hoc poenali loco deputatus sum nisi quia in partem Laurenti contra Symmachum 
sensi ». 


100. Oltre alle opere già citt. alla n. 55, va ricordato per Gregorio P. BOGLIONI, Miracle et 
merveilleux religieux chez Grégoire le Grand: théorie et théme, in Cahiers d'études mé- 
diévales, I, Épopées, légendes et miracles, Montréal-Paris 1974, sopr. pp. 18-19. 


101. Uno dei passi piu significativi : Liber Regulae pastoralis, I, 11, P. L. 77, col. 23 ss; e 
ancora II, 6, ibid. coll. 37-38 ; II, 10, ibid. col. 44 ; III, Prologus, ibid. col. 49 (sui medica- 
menti) ; III, 2, ibid. ; coll. 52-53 ; III, 9, ibid., col. 62 ; III, 13, ibid., col. 71. Moralia, XIV, 2, 
2, P. L. 76, col. 287 ; XXXIII, 32, 56, ibid., col. 709. Tra gli esempi di utilizzazione del lin- 
guaggio medico per malattie dello spirito si puo ricordare Salviano, De gubernatione Dei, VI, 
16 e VII, 1, a cura di C. Halm, in M.G.H., Auctores antiquissimi, I, 1, pp. 82 e 84. 


102. Ep. XI, 21, in Gregorii Registrum Epistolarum, a cura di L. Hartmann, in M.G.H., 
Epistolae, II, 1, Berolini 1891-99, II, p. 282. V. anche Ep. XIII, 44, ibid., p. 406. 


103. Sviluppo questa tematica anche in relazione a altri argomenti in Per /a storia degli 
Ebrei in Occidente nell'Alto Medioevo ; la testimonianza di Gregorio Magno, in Quaderni 
Medievali, 8 (1979), pp. 96-127. E La proposta cit., 635-636, 646-648. 


104. Oltre ai saggi già citt. di A. Rousselle e P.-A. Sigal (e tutto il fasc. di Annales E.S.C., 
24 (1969), 4), la relazione di M. Rouche, Miracles, maladies et psychologie de la foi..., qui 
Sotto, p. 319-332., presentata in questo convegno. Per l'età moderna, oltre a M. FOUCAULT, 
Histoire de la folie à l'üge classique, Paris 1972, vorrei ricordare S. GRUZINSKI-J.- 
M. SALLMANN, Une source d'ethno-histoire : les vies de « vénérables » dans l'Italie méridio- 
nale et le Mexique baroques, Mélanges de l'École francaise de Rome, Moyen Age-Temps mo- 
dernes, 88 (1976), pp. 789-822 ; J.-M. Sallmann, // santo e le rappresentazioni della santità. 
Problemi di metodo, in Quaderni storici, 41, maggio-agosto 1979 (Religioni cit.), pp. 584- 
602. J.M. SALLMANN, Image et fonction dans la région de Naples à lafin du XVII siècle et au 
début du XVIIF siécle, in Mélanges de l'École francaise de Rome, Moyen-Age - Temps mo- 
dernes 91, 1979, pp. 827-874. 


105. Augustini De civitate Dei, XXII, 8 e 22, ed. cit., pp. 815 ss, 844. 
106. Cassiodoro, De institutione divinarum litterarum, XXXI, cit., n. 55. 
107. Isidoro Etymologiarum libri, IV, P. L. 82, coll. 183-198. Cf. J. FONTAINE, /sdore de 
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Séville et la culture classique dans l'Espagne wisigothique, Paris 1959, p. 853 per la cultura 
medica ; piu in particolare 01, /sidors Schriften de Medicina, in Archiv für Geschichte der Me. 
dizin, 8, 1 (1915), pp. 22-38. 


108. Ricordo solo due mss. : Bambergensis L.III.8, studiato e parzialmente edito da F. . 
Sudhoff, Eine Verteidigung der Heilkunde aus der Zeiten der « Mónchsmedizin », in Archiv 
für Geschichte der Medizin, VII, 4 (1913), pp. 223-237 (Gregorio cit. a p. 228) ; Paris. lat. 
488J (f. 3r cit. Gregorio), per il quale cf. E. Wickersheimer, Les manuscrits de médecine du 
Haut Moyen Age dans les bibliotheques de France, Paris 1966, n. LIII, pp. 63-64. Cf. anche 
Id, Les écrits médicaux attribuées à Saint Luc, in Mélanges Alexandre Koyré, I, 1964, pp. 613- 
618. In questi temi si veda J. AGRIMI - C. CRISCIANI, Medicina del corpo e medicina dell'a- 
nima. Note sul sapere medico fino all'inizio del sec. XIII, in Episteme 10, 1976, pp. 5-102 ; 
Ipp., Malato, medico e midicina nel Medioevo, Torino, 1980, che purtroppo non ho potuto 
utilizzare nell'elaborazione di questo relazione. 


109. Per questa tematica di grande interesse la relazione presentata a questo convegno da 
G. DAGRON, Le saint et l'astrologue. 


DISCUSSION 


M. VAN UYTFANGHE : Vous avez mis en lumière une espèce d’ambiguite dans 
l'attitude de Grégoire le Grand envers le miracle, contradiction entre les Dialogues 
et le reste de son cuvre. J'ajouterai méme une contradiction interne dans les 
Dialogues eux-mémes entre ses méfiances vis-à-vis du miracle, et d'autre part 
l'accumulation de récits miraculeux. Il y a donc là un probléme d'interprétation. Je 
voudrais connaitre votre avis sur un article d'un américain, Bolton. « The supra- 
historica! sense in the Dialogues of Gregory the Great». C'est une tentative 
d'application de l'exégése allégorique aux miracles relates dans les Dialogues. Cela 
pourrait-il apporter une solution à cette contradiction ? 


S. BOESCH GAJANO : Je ne suis pas d'accord avec Bolton. Je pense que l'on 
doit respecter une certaine réalité historique. L'intérét pastoral de Grégoire est de 
reprendre une réalité que j'appellerai historique, et de lui donner le charisme de la 
crédibilité, de la récupérer dans l'Église officielle et de la proposer à son public. 
L'intention de Grégoire est confirmée par son insistance sur la qualité de ses 
témoignages. Il veut donner la preuve de l’historicité des faits qu'il relate. Comme 
l'a dit un jour Jacques Fontaine, il y a des sources, mais il y a aussi une réalité 
historique qui apparait derriére elles. 


Je reviens à la question de son public. Il faut penser à plusieurs niveaux parmi les 
utilisateurs des Dialogues. En premier lieu, le destinataire est le clergé cultivé de 
méme niveau intellectuel que lui. Mais les Dialogues peuvent avoir plusieurs 
niveaux de lecture et une utilisation variée. I] y a aussi l'utilisation d'une des 
positions qui apparaissent dans les Dialogues: la dévaluation du miracle par 
rapport à la sainteté de vie. Il faut parler de plusieurs publics et de plusieurs fagons 
d'utiliser les miracles dans l'intention méme de Grégoire. 


G. CRACCO : Je prendrai un topos précis, ch. 1 du livre III ; on y traite de la 
différence entre la virtus valde intima et les miracula exteriora. Le héros de ce 
chapitre, Paulinus de Nola, a triomphé de ses adversaires par la virtus en question, 
sans avoir besoin des miracles. Tous les autres personnages du III° livre ont eu 
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besoin, au contraire, des miracula exteriora, et Grégoire le dit clairement : nunc ad 
miracula exteriora veniamus. On dit souvent dans les Dialogues qu'il faut se méfier 
des miracles parce que Grégoire a toujours devant les yeux les infirmes, il sait que 
son livre peut étre lu ou écouté par des infirmes. Mais il ne parle pas pour eux, il 
parle surtout pour les couches supérieures de la société pour lesquelles il faut une 
interprétation des miracles plus matérielle que spirituelle ou métaphorique. 


Ascesa e ruolo dei « Viri Dei » 
nell'Italia di Gregorio Magno 


Premessa dell'intero discorso è l'idea, altrove esposta!, che i Dialogi di 
Gregorio Magno, a differenza di quanto si è sostenuto e ancora si continua a 
sostenere?, sono un tipo di produzione agiografica che costituisce una novità 
non solo all'interno della massa degli scritti del grande papa, ma anche nel 
piu vasto quadro della letteratura cristiana dell'Occidente. In effetti, dal 
punto di vista del genere letterario, essi non sono propriamente né una serie 
di Vitae, né una serie di Gesta o Passiones, cioé non coincidono per nulla 
con i due generi allora dominanti in Italia (i censimenti del Dekkers danno 
15 Vitae e più di 70 Passiones). Contengono infatti una raccolta di 
miracoli, come dice il loro vero titolo : De miraculis Patrum Italicorum’ ; 
seguono un modulo narrativo che non ha nulla a che fare né con lo schema 
biografico né con quello degli atti eroici ; si distinguono per una loro ideo- 
logia : mentre Vitae e Gesta dimostrano pur sempre confidenza con la 
realtà, volontà e capacità di trasformarla o con l’esempio dell’asceta o con 
l’eroismo del martire (restando perciò in linea con un cristocentrismo 
imitativo, con una ecclesiologia trionfalistica), i Dialogi appaiono frutto di 
una rottura con la realtà (o almeno con una realtà), di una fuga in avanti, 
oltre il cristocentrismo, oltre l’ecclesiologia, per lasciar spazio alla sola 
azione dello Spirito. I Dialogi si presentano anzi come «il Vangelo dello 
Spirito », e il loro autore come un nuovo autore ispirato‘. 


La novità del genere (e bisogna saper distinguere le false imitazioni, come 
il Pratum spiritale di Mosco)$ comportava nuovi personagi : quasi in ogni 
pagina, e spesso piu volte nella stessa pagina, i Dialogi celebrano il vir Dei, 
l'homo Dei, il famulus Dei (o formule similari)! : trattasi di una «figura 
biblica », priva di spessore storico, come opina il Penco ; di una mediazione 
tipica, da Western Church, come ritiene Peter Brown ; della solita strumen- 
talizzazione de parte della gerarchia ecclesiastica, come pensa i Ginzburg ; 
o di qualcos'altro? ? 


284 GIORGIO CRACCO 


Intanto già la scoperta dei viri Dei è un fatto da segnalare. Gregorio non 
ne ignorava l'esistenza giacche conosceva la Bibbia e poteva ripetere con il 
Salmista : « Sono piu numerosi dei granelli di sabbia ». Ma non era riuscito 
a sapere davvero « quanti fossero »?, non li aveva mai visti ; e ció perché le 
cose del mondo gli avevano fatto velo (uniuscuiusque praesulis mentem 
curarum densitas devastat). Per vederli, infatti, bisognava essere in qualche 
modo come loro, in grado di non pensare nulla nisi coelestia. Gregorio, 
appunto, si era accorto della propria cecita, di quale homuncio fosse diven- 
tato ; e il ricordo di quei giganti che erano gli uomini di Dio, delle vette da 
cui essi spaziavano, gli era tornato nitido e irresistibile. Non per nulla 
interruppe il lavoro di esegesi, mise da parte gli usuali praedicamenta, per 
occuparsi di loro e delle loro imprese?®. 


La figura del vir Dei balza cosi dalle pagine dei Dialogi con un realismo 
che non trova riscontro nella produzione dell'Occidente e che semmai 
richiama modelli orientali!!. Egli comincia sempre con un rifiuto, con una 
rinuncia : Onorato, il colono ignorante, sapeva una cosa sola, che doveva 
praticare l'astinenza (non per se stessa, ma ad amorem coelestis patriae) ; la 
storia di Costanzo, un mansionario, é tutta raccolta in una frase : funditus 
terrena dispiciens, toto adnisu mentis ad sola coelestia flagrabat ; Anastasio 
era notaio della Chiesa di Roma quando decise di lasciare il suo scrinium (e 
non fu il solo) per chiudersi in un monastero e soli Deo vacare. E Bene- 
detto ? Il suo primo gesto é quello di respingere la domus, le ricchezze, la 
carriera profana, i litterarum studia’?. 


Tuttavia la capacità di ascesi — e di un'ascesi tanto aspra quanto 
disumana — anche se è tipica di tutti i viri Dei, non ne esaurisce affatto la 
fisionomia : essi non sono dei semplici asceti. E difatti gli asceti si trasfor- 
mano subito in taumaturghi. Sembra, anzi, che l'ascetismo di cui danno 
prova sia in funzione della successiva attività taumaturgica, come dimostra 
il caso lampante di Benedetto : il suo primo « piccolo » miracolo é possibile 
solo dopo che ha lasciato alle sue spalle il mondo ; e anche tutti i miracoli 
successivi da lui operati (piu di 30) cadono significativamente dopo un 
periodo di aspro deserto, di tentazioni laceranti, di lotta sofferta ma alla fine 
vittoriosa contro i suoi istinti carnali!?. 


Si puo dire allora che i viri Dei si identificano con i taumaturghi ? Sia ben 
chiaro : Gregorio crede nei miracoli, vede miracoli ovunque, scrive un De 
miraculis ; ma anche nei Dialogi non si stanca di ripetere che solo gli 
infirmi, solo quelli che si lasciano impressionare dall'esteriorità cercano di 
continuo i miracoli : i veri credenti, quelli che badano alla sostanza sanno 
benissimo che ci sono stati, e ci sono, viri Dei che non hanno mai fatto, e 
non fanno, alcun miracolo". Dunque, l'essere taumaturghi non basta per 
nulla a qualificare gli « uomini divini ». 


C'é anche chi ha visto dietro al vir Dei l'uomo di Chiesa : non solo perché 
di solito egli si presenta come vescovo, papa, chierico, monaco, abate, ma 
anche perché egli finisce con il gravitare attorno all'istituzioneP. Ma su 
questo punto la smentita da parte di Gregorio è precisa, inequivocabile : 
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l'uomo di Dio — egli scrive— «non é un uomo come quelli che noi 
vediamo » ; e ancora : l'uomo di Dio non sbaglia, perche non è un semplice 
uomo ; « siamo noi uomini di Chiesa (anche se papi) che sbagliamo, perche 
siamo soltanto uomini »!9. Dunque, non è certo l'appartenenza alla Chiesa a 
individuare 1 viri Dei. 

Semmai a costoro si potrebbe accostare un'altra categoria di uomini 
speciali, quella dei martiri. I quali, come narra Gregorio, non esistevano 
soltanto al tempo degli imperatori pagani, ma anche nell'Italia del vi 
secolo : come quei 40 rustici trucidati dai Longobardi avendo rifiutato di 
mangiare carni sacrificali, o quelle centinaia di prigionieri passati a fil di 
spada sempre dai Longobardi per non aver voluto adorare una testa di 
capra!’. Gregorio, pur senza negare la sua ammirazione, si affretta a distin- 
guere : Duo sunt, Petre, martyrii genera, l'uno in occulto, l’altro in publico. 
Martiri pubblici sono quanti sacrificano la loro vita in nome della fede : 
meglio sarebbe chiamarli « martiri nella carne » ; martiri segreti — meglio 
sarebbe dire « nello spirito » — sono tutti coloro che a forza di resistere al 
Maligno, di amare i loro nemici, di comprimere tutti gli istinti se omnipo- 
tenti Deo in corde mactaverunt. Questi secondi, è facile indovinarlo, non 
sono altro che i viri Dei. I quali percio, in quanto tali, non hanno nulla da 
invidiare ai martiri della carne, dei quali sono anzi piü grandi : perché 
anch'essi, in caso di persecuzione, sarebbero pronti a dare la vita ; e perche 
il martirio nello spirito è oggettivamente piu arduo : per esso non si muore 
una volta sola, ma si continua a morire ogni giorno !8. Nessuna meraviglia, 
quindi, se gli stessi martiri s'inchinano per primi di fronte alla superiorità 
del vir Dei, come dimostra il caso di un chierico posseduto dal demonio che 
si era recato in cerca di rimedio presso i /oca dei martiri : questi non lo 
vollero guarire, e lo rinviarono a un uomo di Dio, a un martire nello spirito : 
ut quanta esset in Benedicto gratia demonstrarent’’. 


Dunque, se i viri Dei sono più dell’asceta, più del taumaturgo, più 
dell’ecclesiastico, più del martire, come si possono definire esattamente ? 
Gregorio si spiega con un esempio, quello di Benedetto : Vir iste — fa dire a 
Pietro, il suo interlocutore — spiritu iustorum omnium plenus fuit ; ma poi, 
come pentito dell’espressione troppo riduttiva, si corregge : « No, Benedetto 
non fu pieno dello spirito di tutti i giusti, bensi dello spirito di un solo 
giusto, cioè di Cristo ». E che cosa significhi in realtà lo « spirito di Cristo » 
è sempre Gregorio a spiegarlo rifacendosi al Vangelo di Giovanni : si tratta 
del Paraclito, che procede dal Padre e dal Figlio ; di quel Paraclito che 
Cristo lasciò ai suoi discepoli quando disse : « Se prima non sarò andato al 
Padre, lo Spirito Paraclito non verrà a voi ». Ecco, allora, in che cosa si 
distinguono Benedetto e tutti i viri Dei che popolano i Dialogi : dal fatto di 
essere ripieni dello Spirito, di essere gli uomini del Paraclito”. 


Il rapporto Paraclito-viri Dei sembra anzi ripetere, in certo modo, quello 
tra Dio e Cristo. Difatti, spiega Gregorio, quando Cristo affermò : « Se 
prima non sarò andato al Padre, lo Spirito Paraclito non verrà a voi », 
intendeva dire : « Se non mi sottraggo con il corpo ai vostri occhi, non posso 
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mostrare che cosa sia l'amore dello Spirito ; e voi, se prima non avrete 
cessato di amarmi nel corpo, non imparerete mai ad amarmi nello Spi- 
rito »?!. In altri termini, in quanto « spirituali »?, i viri Dei assolvevano a 
loro modo al compito salvifico di Cristo : com'egli era vissuto nella carne 
per rendere testimonianza al Padre, cosi essi dovevano vivere nello Spirito 
per rendere testimonianza al Paraclito. Dal che emerge una nuova, « pro- 
gressista » visione della storia della salvezza : all'età del Figlio. che era 
quella dell'incarnazione, della salvezza nella carne, succede l'età dello 
Spirito, che è quella della spiritualizzazione, della salvezza nello Spirito, e 
che trova nei viri Dei i suoi naturali protagonisti. I viri Dei salvano non 
perché sono lo Spirito (Gregorio non cade nella trappola montanista), ma 
perché sono Geistträger, portatori dello Spirito, della sua infinita e 
imprevedibile potenza? 


Come e quando i viri Dei, a forza di liberarsi da tutti gli impacci terreni, 
siano diventati «luogo del Paraclito », Gregorio non può e non sa dire: 
sarebbe un piegarsi alla curiosità della ratio, un tradire il senso stesso del De 
miraculis. Ma puo e sa dire gli effetti di quella presenza : i sancti, anzi i 
sanctissimi viri si fanno tutt’uno con Dio (cum Domino unum sunt) ; sono 
messi a parte, com’è ovvio, dei suoi segreti insondabili ; possono profetare, 
prevedere, presentire, conoscere a distanza, superare le barriere dello spazio 
e del tempo. Non sempre, si badi : perche, se é vero che lo Spirito ubi vult 
spirat, € altrettanto vero che si manifesta et quando vult. E ció non senza 
ragione : la divina dispensatio esige che si riconosca in ogni istante che chi 
esalta le menti nella profezia é pur sempre colui che le custodisce 
nell'umiltà^*. E poi potuerunt a Domino virtutes habere, cioè sono in grado 
di fare miracoli. Gregorio spiega come : i miracoli nascono in gran parte ex 
prece; ossia chi li fa ha pur sempre da ammettere che la potenza che 
dimostra non é sua, ma dello Spirito che vive in lui ; e ogni volta, umil- 
mente, chiede di usarla. Ma ci sono anche miracoli ex potestate, cioé 
compiuti senza permessi superiori, come per forza propria : difatti, argo- 
menta Gregorio, se Giovanni disse che ci sono figli di Dio ex potestate, 
come meravigliarsi poi se costoro sono capaci di far miracoli ex potestate ? 
Benedetto è la prova di come dalla stessa persona possano venire entrambi i 
tipi di miracoli : una volta risuscito un ragazzo dopo aver pregato, ex prece ; 
ma un'altra volta sciolse 1 legacci che imprigionavano un contadino sevi- 
ziato dai Goti con una semplice occhiata, solo voluntatis...nutu, ossia con 
un gesto di potenza”. 


A questo punto il profilo del vir Dei si staglia con sufficiente nitidezza : 
egli non è un semplice «titolo biblico » ; neppure si può confondere con 
qualsiasi mediazione corporea ; o far passare per strumento del potere 
ecclesiastico. Gregorio lo colloca al di là del corpo, delle istituzioni, di ogni 
potere, di ogni status o condizione anche eroica di questo mondo, confe- 
rendogli una superiorità, una grandezza senza limiti. Per quale ragione, con 
quale finalità ? 


Il vir Dei, in quanto creazione letteraria, è una metafora, ma una meta- 
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fora concreta, che va decifrata non solo in se stessa (per la fisionomia con 
cui si presenta), ma anche in rapporto al contesto che le è proprio, a comin- 
ciare da quello geografico. Il riferimento ai Patres italici fa capire che e 
l'Italia l'area d'insistenza dell'autore. Il fatto sorprende solo che si pensi 
quali erano in precedenza, nel corso dello stesso vi secolo, le ovvie gerarchie 
geografiche della cultura: in una lettera del 535 Cassiodoro privilegia 
Roma, i re germani visti in chiave romana, il senato romano, i cives romani, 
il papato romano, l'imperatore romano di Costantinopoli ; l'Italia non esiste, 
se non come sfondo trascurabile ; ció che conta é la romanità, non 
l'italianità#. Per contro, nei Dialogi (eccettuando il IV libro il cui tasso di 
storicità è troppo dubbio)?", Roma sembra non esistere, o esistere solo come 
polo negativo : da Roma si comanda un'inchiesta a carico di un pater della 
provincia (quella che colpi Equizio) ; da Roma si fugge come da un luogo di 
perdizione (cosi fece, tra gli altri, il notaio di nome Anastasio) ; Roma é il 
centro delle pratiche magiche (ecco la vicenda del mago Basilio). Ció che 
conta è l’Italia”. 


Dell’Italia non romana a Gregorio interessano soprattutto le province 
centrali — Campania, Valeria, Tuscia, Sabina, Nursia, Samnium — che 
sono il luogo d'azione preferito dei suoi viri Dei”. Restano trascurati i 
centri già saldamente occupati dai Longobardi (come Milano, Pavia e 
Monza)", quelli coinvolti nello scisma tricapitolino (come Aquileia)?!, 
oppure di diretta egemonia bizantina (come Ravenna e la Sicilia). Eviden- 
temente il Gregorio dei Dialogi non « vedeva » né un’Italia longobarda né 
un'Italia bizantina. 


Si potrebbe pensare, allora, che i Dialogi rappresentino la piattaforma per 
un’Italia diversa, quella papale : tanto più che i viri Dei sono collocati in 
territori che fanno per cosi dire da corona alla Sede Romana ; e che molti di 
loro, almeno un terzo del totale, sono vescovi?. Ma neppure questa ipotesi 
regge : in primo luogo perché è lo stesso Gregorio a dare per finita la 
funzione di Roma (un luogo, egli precisa, destinato a marcire in se stesso)?‘ ; 
e poi perchè i singoli vescovi non sono mai visti in funzione di un centra- 
ees bensi esclusivamente in rapporto con le rispettive comunita 
ocali”. 


A questo punto, il nesso tra scoperta dei viri Dei e scoperta dell’Italia 
s'impone da solo. I viri Dei servono a Gregorio per superare il centralismo 
di Roma e approdare all'Italia. Ma a quale Italia ? Anche il « paesaggio » 
dei Dialogi ha un senso che merita attenzione. Da sempre, infatti, era stata 
esaltata l’Italia della civilitas, e con essa una cristianità cittadina e 
« borghese », di contro all’Italia della rusticitas e al paganesimo tipico delle 
campagne”. Ma il quadro ambientale che offrono i Dialogi è alquanto 
diverso. Essi esordiscono, significativamente, con la figura del vir Dei 
Onorato, che è un colono residente nella villa di un patrizio in Samniae 
Partibus : un santo contadino, dunque ; anzi, un santo servo della gleba. 
Equizio, un altro vir Dei operante in Valeriae partibus, è ancora peggio : un 
mendicante, uno sradicato, l’esatto rovescio del santo-nobile o' del santo 
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cittadino. Nonnoso é parimenti un vir Dei che esce dal nulla per comparire 
in un monastero isolato sulla cima del monte Soratte : anche qui la città è 
lontana. Non parliamo poi di Benedetto, che diventa il vir Dei esemplare dei 
Dialogi per aver voltato le spalle alle sue origini nobili e alle prospettive di 
carriera profana in Roma”. 


Lo stesso Benedetto, con la sua vittoriosa attività di distruttore di idoli 
pagani?5, è la prova più evidente di come la campagna non sia piu il luogo 
vietato alla religione di Cristo. Ma ognuna delle tante celle che i viri Dei 
hanno costruito in odio al secolo e segno del dislocarsi del cristianesimo alla 
periferia, in un'Italia remota e disabitata, addirittura aspra e selvaggia, 
quella che un tempo (per usare un linguaggio mistico caro allo stesso 
Gregorio) era dominio del Maligno e delle bestie feroci. 


Non che il cristianesimo non avesse piu nulla a che fare con la civilitas, 
con l'ambiente delle città : i Dialogi presentano anzi un notevole numero di 
viri Dei legati alla città, nella quale spesso sono anche vescovi. Solo che 
questa città ha sempre meno l'aspetto di un insieme « civile » — con tanto di 
mura, palazzi, edifici religiosi — e tende a degradarsi, a inselvatichirsi, 
quando addirittura non si estingue. Dunque, declino della città, della civi- 
litas, crescente ruralizzarsi dell'habitat : ecco il « paesaggio » che emerge con 
contorni netti dai Dialogi. Sembra che teatro d'azione dei viri Dei non possa 
essere che la periferia « sottourbana » e rurale, e anzi, piu spesso, lo stesso 
« deserto » (con tutte le implicazioni connesse a questo termine)?. 


Un ulteriore contesto tipico dei Dialogi e l'attitudine nei confronti dei 
poteri tradizionali. Le autorità politiche sono o assenti, o, se presenti, 
sistematicamente negative e anzi dotate, come la « feroce » gens Langobar- 
dorum, di una capacità distruttiva addirittura apocalittica*®. Quelle 
ecclesiastiche — rimaste isolate, perseguitate da ogni parte — soccombono di 
continuo, per quanto tentino di resistere fino al sacrificio della vita, fino al 
martirio : Cerbonio di Populonio fu dato in pasto a un orso per aver cercato 
di salvare alcuni soldati inseguiti dai Goti ; Fulgenzio di Otricoli fu esposto 
alla tortura del sole ; Ercolano di Perugia, reo di aver resistito per 7 anni 
all'assedio dei Goti, fu decapitato e scorticato dopo la presa della città (e 
l'esemplificazione potrebbe continuare)*'. Come rimediare a tanto sfacelo ? 


Si noti : Gregorio fatica a staccarsi dalla vecchia realtà ; sogna ancora 
una Chiesa potente, con i suoi vescovi patroni e defensores civitatis, la cui 
buona estrazione e cultura, la cui innata capacità di comando erano 
garanzia più che bastevole. Lo dimostra il caso di Paolino da Nola posto in 
apertura del terzo libro : una madre chiese al vescovo : « Riscatta mio figlio 
prigioniero dei Vandali » ; ed egli, non avendo i mezzi per farlo, rispose : 
« Mi daro io prigioniero al posto di tuo figlio ». Lo scambio fu accettato ; e 
una volta in prigionia, per quanto si mimetizzasse coltivando i legumi, 
Paolino riveló il suo « carisma » al punto che gli fu chiesto : « Ma tu chi 
sei ? » E quando confesso : « Ero un vescovo », subito il potente vandalo che 
lo teneva prigioniero tremo e gli disse : « Sei libero, e ti daró anzi in dono 
tutto quello che vuoi ». E Paolino: « Voglio solo la liberazione di tutti | 
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deportati della mia citta ». Il che fu concesso ; e le navi che li trasportarono 
a Nola furono per di piu caricate di frumento. Dunque, Paolino é un ve- 
scovo ancora in grado di salvare la sua citta, di piegare il guerriero barbaro ; 
e lo piega, precisa Gregorio, non gia con i miracula exteriora, bensi con la 
sua virtus valde...intima, la stessa che lo rendeva perfetto imitatore di Cristo, 
ossia di colui che servus factus est solus affinche tutti fossero liberi. Ma 
Gregorio é il primo a ricredersi quando, dopo aver narrato di Paolino a 
contatto con una realtà che non il miracolo ma la forza interiore puó benis- 
simo trasformare, esclama : Nunc, si licet, ad miracula exteriora veniamus, e 
narra una valanga di esempi correlativi*. I quali tutti mostrano, dietro 
all'ecclesiastico sconfitto, il vir Dei vittorioso. In altri termini, l'ostilità o 
l'impotenza dei poteri tradizionali giustificano ampiamente l'ascesa e il 
ruolo dei viri Dei, nonche il loro procedere a colpi di miracoli. 


Per ultimo, nell'analisi delle varie componenti « storiche » dei Dialogi, 
non si può trascurare la cultura : sia come attrezzature, sia come contenuti. 
Già l'accertata crisi della vita cittadina e, in questo senso, un'indicazione 
non equivoca : essa si ripercuoteva sulla disponibilità di mezzi, di scuole, di 
otium mentale. Come potevano pensare alla cultura vescovi poveri come 
quel Bonifacio di Ferentum che possedeva solo una piccola vigna ; vescovi 
di umili origini come quelli di Aquino (un ex-stalliere e un ex-lavatore di 
panni) ; come il prete Severo sorpreso nel campo mentre pota le viti*? ? Nei 
Dialogi nessun ecclesiastico é ricordato per la sua scientia, o per il suo 
interesse per i codici, o per le scuole, e neppure per la sua conoscenza 
« umana » delle Scritture : la bibliotheca quasi non esiste, perfino lo scrinium 
è negato“. 


Se poi si guarda ai monaci, che pure popolano, non meno dei chierici, 
l’opera di Gregorio, il panorama è ancora più disarmante : Onorato, che fu 
padre di 200 monaci, non vanta nessuna istruzione ; lo stesso si può dire di 
Libertino, che gli succedette come abate nel monastero di Fondi. Ed 
Equizio, che divenne « padre di molti monasteri », era e rimase un indotto : 
portava si la Bibbia nella bisaccia, ma non sapeva leggerla ; predicava, ma 
non era lui a formare le parole, bensi lo Spirito che viveva in lui. Del resto, 
tutti i monaci, nei Dialogi, sono visti soprattutto in veste di contadini, intenti 
al lavoro dei campi. Lo stesso Benedetto, il monaco per eccellenza, divenne 
tale solo dopo essersi negato come uomo di cultura ; e quando progettò un 
monastero, volle l’oratorio, il refettorio, la foresteria, ma non uno scripto- 
rium : quanto sembra lontano il vecchio progetto di una «università » 
cristiana? ! 


E presso i laici, anche laici potenti, il deserto culturale diventà ancora più 
ovvio : lo strumento più usato è la spada che offende, o la roncola che 
dibruca, o la ciotola e la coppa che dissetano : mai nulla che ricordi 
l'istruzione o la scuola, che colleghi a un sapere, a una tradizione. C'é 
brama di cibo, di quanto serve per sopravvivere ; di tesori materiali, di 
quanto serve per primeggiare fisicamente, mai di nutrimenti culturali, di 
tesori dello spirito. Vince il corporeo, l'immediato, ciò che si vede e si tocca 
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(o ciò che si crede di vedere e di toccare), non ciò che è metafora, esegesi, 
ratio, tradizione“. 


Per chi ricorda il Gregorio delle Lettere, delle Omelie, della Regola 
pastorale, ossia l'uomo addirittura ossessionato dall'ansia di disporre di un 
clero «erudito », esperto di Scrittura, pienamente all'altezza di quell'ars 
artium che è il regimen animarum", c'è motivo di stupire di fronte a 
un'opera che volutamente prescinde da cultura e scuola e anzi esalta 
l’« ignoranza » : come quella di Benedetto, che volle essere scienter nescius et 
sapienter indoctus ; o quella di Onorato, uno che divenne maestro senza mai 
esser stato discepolo e per il quale si afferma : « Ci sono persone — poche — 
che anche senza passare per 1 maestri di questo mondo riescono a sapere 
tutto : è lo Spirito che le istruisce intrinsecus*®. Ma anche questo è riprova 
della novità dei Dialogi e della svolta che essi rappresentano nell'iter del] 
loro autore. Il quale, rendendosi conto della dilagante ignoranza del mondo 
in cui viveva, risponde non già con l'istintiva chiusura in se stesso e nella 
sua superiorità culturale, bensi con la speciale « ignoranza » dei viri Dei : gli 
unici a poter dialogare con rustici e barbari parimenti illitterati*?. 


Orbene, se i viri Dei appartengono alla periferia più che al centro, vivono 
in un paesaggio rurale piuttosto che urbano, in una società non più sorretta 
dai poteri tradizionali e dai conforti di una certa cultura, le ragioni della 
loro ascesa e del loro ruolo diventano chiare : essi devono proteggere il 
popolo della periferia, le comunità locali, accettandone la leadership, nel 
momento in cui la salvezza politica, militare, religiosa non poteva più venire 
dal centro, cioè dalla Roma dei papi e degli imperatori ; devono imporre la 
loro potenza straordinaria (quella che si esprimeva nei miracula exteriora), 
la loro cultura superiore (quella dello Spirito) per portare ordine e ratio nel 
mondo anarchico e incolto dei guerrieri longobardi e dei rustici italici 
(l’unico mondo, dopo il tracollo di quello urbano e « borghese », cui si 
potesse rivolgere l’evangelizzazione). In sostanza, negli intendimenti di 
Gregorio, la comparsa dei viri Dei ha la funzione di mediare un passaggio 
drammatico di civiltà. 


Da questo punto di vista, i Dialogi sono necessariamente legati, anche in 
termini emotivi, al momento storico che li sollecita, che è quello dell’Italia 
del vi secolo. E’ noto che in questo periodo la penisola non conobbe mai 
quella saldatura tra regno, Chiesa e proprietà terriera che, ad esempio nella 
vicina Gallia, consentiva una centralità politica, una religione « coman- 
data », una cultura, anche agiografica, dai modelli compatti e uniformi*’. 
Con l’avvento dei Longobardi, poi, che decimarono nobili e clero e diedero 
un colpo definitivo alla superstite civiltà urbana, nessun potere né civile né 
ecclesiastico fu più in grado di assicurare un minimo di stabilità e di quiete : 
tutto andava alla deriva ; anzi, come lamenta lo stesso Gregorio, sembrava 
che la fine del mondo fosse già avvenuta”. Allora, quando ogni sforzo 
puramente umano si rivelò del tutto inadeguato, fu giocoforza consegnarsi a 
quel rimedio speciale che sono 1 viri Dei; e nacquero i Dialogi. 
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Ma la situazione catastrofica non duró a lungo, anche perché fu lo stesso 
Gregorio, con la sua attività e i suoi scritti, a contribuire a superarla. Via 
via che in Italia si registra il ritorno di un potere politico funzionante (quello 
dei Longobardi sulla via della conversione), e con esso di una Chiesa e di 
una cultura tradizionali, la possente figura del vir Dei comincia a declinare : 
essa compare si ancora, ma ormai depotenziata della sua carica taumatur- 
gica e anzi ridotta a « titolo biblico », a mediazione religiosa, a strumento di 
potere. Ecco, ad esempio, come, pochi decenni dopo la scomparsa di Gre- 
gorio, Giona di Bobbio presenta quel vir Dei che fu Colombano : costui non 
nasce dallo Spirito, ma dalla carne (quem mater...edidit) ; non viene istruito 
divinitus, ma frequenta maestri e scuole ; non fugge dal secolo per rinne- 
garlo in toto e per sempre, per dominarlo dall'alto della sua potenza 
taumaturgica, bensi per rendersi capace di redimerlo in quanto pastore, cioé 
con l'annuncio del verbum evangelicum ; e non si presenta come l'uomo del 
Paraclito, bensi come l'uomo di Chiesa, del papato, del re. Fa anche 
miracoli, ma solo per imitare Cristo, e sempre a servizio delle istituzioni 
buone, non già per manifestare lo Spirito, al di fuori e al di sopra di tutte le 
istituzioni”. 

Nell’Italia ormai « normalizzata », il tempo dell’avventura spirituale e dei 
viri Dei era terminato. Tornavano in auge gli asceti, i confessori, al massimo 
i martiri ; cioè, di nuovo, al posto di un De miraculis, le Vitae e le 
Passiones. 


Giorgio CRACCO 


NOTES 


1. G. CRACCO, Uomini di Dio e uomini di Chiesa nell'Alto Medioevo (per una reinter- 
pretazione dei « Dialogi » di Gregorio Magno), in Ricerche di storia sociale e religiosa, 12 
(1977), pp. 163-202. 


2. Vedi ultimamente A. DE VoGUE, Introduction a Grégoire le Grand, Dialogues, I, Paris 
1978 (Sources chrétiennes 251), che nota la perfetta armonia tra le diverse opere di Gregorio 
Magno (pp. 29-31) e ammette anche la similarita, e perfino una probabile dipendenza, tra 
l'opera agiografica di Gregorio di Tours e i Dialogi (pp. 119-121). Anche C. Dagens, nel suo 
appassionato volume Saint Grégoire le Grand. Culture et expérience chrétiennes, Paris 1977, 
Parte dal presupposto dell'assoluta circolarità e compattezza contenutistica degli scritti 
gregoriani. 


3. Cf. titoli in E. DEKKERS, Clavis Patrum Latinorum, editio altera, in Sacris Erudiri, III 
(1961), pp. 489-501 (Vitae Sanctorum urbis ac totius Italiae, relative ai secoli V-Vn). 


4. Che il contenuto vero dell'opera siano i miracoli dei Padri Italici è attestato da 
numerosi passi, ad esempio I, 12, p. 70 dell'edizione di U. Moricca, Roma 1924 (edizione cui 
sempre mi riferisco in questo contributo) : « vellim... de viri venerabilis Benedicti miraculis 
aliqua narrare » ; II, 38, p. 134 : «ad aliorum miracula tendimus » ; III, Prologo, p. 135 : 
* dum vicinis valde patribus intendo, maiorum facta reliqueram, ita ut Paulini miraculum... » 
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Anche la tradizione piu sensibile alla peculiarita dei Dialogi li riconosce con il loro vero 
titolo : cf. Cracco, Uomini di Dio cit., pp. 169-172. 


5. « Ea quae mihi sunt virorum venerabilium narratione conperta, incunctanter narro, 
sacro auctoritatis exemplo, cum mihi luce clarius constet quia Marcus et Lucas evangelium 
quod discripserunt non visu sed auditu didicerunt (I, Prologo. p. 16) ». 


6. « False » perché, pur ispirandosi ai Dialogi di Gregorio, obbediscono a ben altra 
intenzione, come dimostra gia il Prologo dell’opera di Giovanni Mosco che diamo nella 
traduzione francese : « C'est pourquoi j'ai intitulé le présent ouvrage le Pré, en raison du 
charme et du parfum qui sont en lui, comme aussi de l'utilité qu'y trouveront les lecteurs. Car 
la vie vertueuse et l'honnéteté des mœurs ne consiste pas seulement à méditer les choses 
divines ni à avoir des bonnes pensées et à s'y tenir volontiers, mais il faut ajouter la 
description des vertus des autres » (J. Moschus, Le Pré Spirituel, Introduction et traduction de 
M.-J. Rouét de Journel, Paris 1946, Sources chrétiennes 12, pp. 45-46 = PG. 87, col. 2852), 
Anche G. P. Bognetti definisce il Prato Spirituale «una silloge di aneddoti, di massime e 
particolari edificanti », anche se poi ha il torto di aggiungere : « come i Dialogi » (/ « loca 
sanctorum » e la storia della Chiesa nel regno dei Longobardi, in Rivista di storia della 
Chiesa in Italia, 6, 1952, pp. 165-204, partic. 176. Vedi pure H. CHADWICK, John Moschus 
and his Friend Sophronius the Sophist, in Journal of Theological Studies, 25 (1974), pp. 41- 
74 (anche per i problemi sollevati dallo stesso Prologo : p. 49 ss). 


7. Altre formule sono servus Dei (ad esempio, I, 2, p. 21), vir sanctus (1, 2, p.25), vir 
venerabilis (I, 7, p. 45), sanctissimus vir (1, 7, p. 43), servus Domini (II, 8, p. 91), ecc. Il titolo 
prevalente è vir Dei, che ricorre per quasi tutti gli «eroi » dei Dialogi : cf., ad esempio, 
l'Indice, per quanto pessimo, dell'edizione del Moricca, sub voce Benedictus (s.), p. 328. 


8. G. PENCO, Le figure bibliche del « vir Dei » nell'agiografia monastica, in Benedictina, 15 
(1968), pp. 1-13 (l'autore, riferendosi proprio al passo II, 1, p.76 relativo al vir Dei 
Benedetto, precisa che «tale attributo... non costituisce nulla di sostanzialmente nuovo ed 
eccezionale — tanto meno esclusivo — in seno alla tradizione biblica e patristica » e anzi «era 
destinato a rimanere come un carattere essenziale di tutta l'agiografia monastica successiva 
sia in Oriente che in Occidente » : p. 1) ; P. BROWN, The Rise and Function of the Holy Man 
in Late Antiquity, in Journal of Roman Studies, 61 (1971), pp.80-101, partic. 100; 
C. GiNZBURG, Folklore, magia, religione, in Storia d'Italia, volume primo: I caratteri 
originali, coord. da R.Romano e C.Vivanti, Torino, Einaudi, 1972, pp. 601-676, 
partic. 603-607. 


9. « Gli eletti di Dio dominano la loro carne, fortificano lo spirito, hanno potere sui 
demoni, brillano per le virtu, disprezzano i beni della terra, richiamano con la parola e la vita 
la patria celeste da essi amata anche a costo della vita e conquistata superando i tormenti. 
Possono essere uccisi ma non spinti alla viltà. Quindi € davvero grande il loro dominio... Si 
potrebbe forse pensare che queste eccezionali creature sono poche. Ma subito si dice : /i 
contero : essi saranno più numerosi dei granelli di sabbia (Sa/., 138, 18)... Noti al computo di 
Dio, essi quindi sono piu numerosi dei granelli di sabbia, perché non riusciamo a compren- 
dere quanti essi siano » : cosi Gregorio si era espresso nell'Omilia 27, 4, che abbiamo citato 
nella traduzione italiana di G. Cremascoli, Torino 1968, p. 271 (PL. 76, col. 1207). Nei 
Dialogi, invece, i viri Dei si rivelano numerosi, si materializzano con una quantità di gesta 
meravigliose : « Si sola, Petre, referam quae de perfectis probatisque viris unus ego homuncio 
vel bonis ac fidelibus viris attestantibus agnovi, vel per memetipsum dedici, dies, ut opinor, 
antequam sermo, cessabit » (I, Prologo, pp. 15-16). 


10. Sono tutte espressioni tratte dal Prologo del libro I dei Dialogi (pp. 13-16), tranne la 
prima (« uniuscuiusque praesulis mentem curarum densitas devastat »), che va riferita al I, 4, 
p. 37. 


11. Su questi modelli, cf. Cracco, Uomini di Dio cit., pp. 190-202 ; DE VOGUÉ, /ntroduc- 
tion cit., pp. 120-122. Le osservazioni di P. Meyveart su A New Edition of Gregoy the 
Great's Commentaries on the Canticle of Canticles and I Kings (in Journal of Theological 
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Studies, 19, 1968, pp. 215-225, partic. 220-224) fanno anche pensare a Origene. E bisogne- 
rebbe anche poter percorrere la via indicata da P. PEETERS, Orient et Byzance. Le tréfonds 
oriental de l'hagiographie byzantine, Bruxelles 1950 (Subsidia hagioraphica 26), partic. 
pp. 46 ss. (dove si mostra la provenienza siriaco-aramaica, e non greca, di tutta una cultura 
che poi arrivo anche in Occidente). 


12. Dialogi, I, 1, p.17; I, 5, pp. 39-40 ; I, 8, p. 47 ; II, Prologo, pp. 71-72. 
13. Dialogi, II, 1, p. 74 ; II, 3, p. 80, e passim. 


14. Della mens infirma che ha bisogno dei miracoli Gregorio parla ad esempio nel 
passo II, 38, pp. 133-134. Non pochi sono poi i passi in cui si invita a non sopravvalutare i 
miracoli : « Vitae namque vera aestimatio in virtute est operum, non in ostentatione signo- 
rum. Nam sunt plerique qui, etsi signa non faciunt, signa tamen facientibus dispares non 
sunt... Petrus in mari pedibus ambulavit. Paulus in mari naufragium pertulit... Aperte igitur 
constat quia cum utriusque virtus fuerit dispar in miraculo, utriusque tamen meritum dispar 
non est in caelo » (I, 12, pp. 69-70). Giustamente ha rilevato F. Tateo (La struttura dei 
dialoghi di Gregorio Magno, in Vetera Christianorum, 2, 1965, pp. 101-127, partic. 127) che 
i Dialogi, pur proponendosi «espressamente la narrazione dei signa, si risolvono nella 
dimostrazione del carattere esterno di quei signa... vita et non signa quaerenda sunt » (1, 12, 
p. 70). 


15. GiNZBURG, Folklore, magia, cit., pp. 603-607 ; A. V. BROVARONE, La forma narrativa 
dei « Dialoghi » di Gregorio Magno : problemi storico-letterari, in Atti dell’Accademia delle 
scienze di Torino, II, Classe di scienze morali storiche e filologiche, vol. 108, fasc. I, 1974, 
pp. 95-173, partic. 149 : « La strada che conduce dal monastero alla diocesi... dall'esperienza 
monastica all'esperienza episcopale, è stata compiuta fino in fondo ». A mio avviso, invece, i 
Dialogi, pur muovendo dall'esigenza di una rifondazione del cristianesimo, hanno tutt'altro 
che una finalità istituzionale : cf.la nota seguente e G. CRACCO, Chiesa e cristianita rurale 
nell'Italia di Gregorio Magno, in Medioevo rurale : sulle tracce della civiltà contadina, a c. di 
V. Fumagalli e G. Rossetti, Bologna 1980, pp. 361-379. 


16. A proposito del vescovo di Todi Fortunato Gregorio chiese a un informatore : « Dic, 
rogo, si qua illius miracula cognovisti, et desideranti mihi, qualis vir fuerit, innotisce. Qui ait : 
Homo ille longe fuit ab istis hominibus, quos videmus modo » (Dialogi, I, 10, p. 63). 
Sull'episodio del papa che si era sbagliato a ordinare un'inchiesta a carico del vir Dei 
Equizio, Gregorio commenta : « Quid miraris, Petre, quia fallimur, qui homines sumus. An 
menti excedit quod David, qui prophetiae spiritum habere consueverat, contra innocentem 
Ionathae filium sententiam dedit cum verba pueri mentientis audivit... Quid ergo mirum si ore 
mentientium aliquando in aliud ducimur, qui prophetae non sumus ? » (I, 4, p. 37). 


17. Dialogi, III, 27-28, pp. 198-199. Queste due testimonianze sul paganesimo longobardo 
sono, sembra, attendibili: cf. R. MANSELLI, Gregorio Magno e due riti pagani dei 
Longobardi, in Studi storici in onore di Ottorino Bertolini, Pisa 1972, pp. 435-440. Notizie 
di altri riti pagani (adoravano una vipera, veneravano un albero) risalenti al tempo di re 
Grimoaldo, quand'era duca di Benevento Romuald, si trovano nella Vita Barbati, in AA. SS., 
Febr. III, pp. 142-144. 


18. « Duo sunt, Petre, martyrii genera : unum in occulto, alterum quoque in publico. Nam 
Si persecutio desit exterius, martyrii meritum in occulto est, cum virtus ad passionem 
prompta flagrat in animo... » Del resto, come si puó dubitare che i viri Dei siano dei martiri 
potenziali quando « nostris modo temporibus vilis quoque et saecularis vitae personas, de 
quibus nil coelestis gloriae praesumi posse videbatur, obhorta occasione, contigit ad coronam 
martyrii pervenire ? » (Dialogi, III, 26, pp. 197-198). Il passo, con le stesse parole — segno 
dell'immediata « fortuna » dei Dialogi in terra ispanica —, in Isidori Etimologiae VII, 11, 4. 


19. Dialogi, II, 15, pp. 103-104. 
20. Dialogi, II, 8, pp. 93-94 ; II, 38, p. 134. 
21. Dialogi, II, 38, p. 134. ‘ 
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22. G.-G. MEERSSEMAN, Nota sul significato del termine « spirituale », Appendice II de| 
contributo Gli amici spirituali di Santa Caterina a Roma nel 1378 alla luce del primo 
manifesto urbanista, in I Symposium Catharinianum... = Bullettino Senese di storia patria, 
69, 1962, pp. 38-43, partic. 38-39 dell'estr. (« L’espressione spiritualis homo... implica non 
solo una maniera di pensare secondo lo spirito anziché secondo la carne, ma anche un'illu- 
minazione de parte dello spirito di Gesü Cristo, cioe dello Spirito Santo, che abita nel cuore 
del pneumaticos ») — IDEM, Ordo fraternitatis e pietà Dei laici nel Medioevo, in collab. con 
G.-P. PACINI, Roma 1977, p. 536. 


23. « Auch Gregor kennt in Seinen Dialogen diese theologische Wirklichkeit des 
Geisttrágers », osserva M. FRICKEL, Deus totus ubique simul, Untersuchungen zur 
allgemeinen Gottgegenwart im Rahmen der Gotteslehre Gregors des Grossen, Freiburg 1956 
(Freiburger Theologischen Studien, Heft 69), p. 97, nota 74. E° significativo che il de Vogüé 
(Introduction cit., pp. 146-147), pur accorgendosi della statura « allarmante » dei viri Dei 
— «les figures des thaumaturges ne se revétent-elles pas d'un prestige malsain, qui tend à 
éclipser l'unique médiation du Christ? » —, sí preoccupi di ricondurli entro il solco 
rassicurante del cristocentrismo (solco che invece essi chiaramente soppiantano). Sul 
problema dei viri Dei prima dell'età gregoriana, cf. oltre al contributo di P. Brown cit. 
a nota 8, B. STEIDLE, « Homo Dei Antonius », Zum Bild des « Mannes Gottes » im alten 
Mônchtum, in Antonius Magnus eremita, 356-1956, Studia ad antiquum monachismum 
spectantia, c. B. Steidle, Roma 1956 (Studia Anselmiana 38), pp. 148-200 partic. 183-189 
(anche se, per l'Autore, der vorbildliche « Gottesmann » bleibt in der Kirchlichen Ordnung : 
p. 155); L. BrELER,O eioc dvijp, Das Bild des « Góttlichen Menschen » in Spatantike und 
Frühchristentum, Wien 1935-1936 (reimpr. Darmstadt 1976). 


24. Dialogi, II, 16, pp. 105-106 ; II, 21, p. 111. 
25. Dialogi, II, 8, p. 94 ; II, 30, p. 121 ; II, 31-32, pp. 122-125. 


26. Cassiodoro, Variae, XI, 13 (ed. Th.Mommsen in MGH Auct. Ant. XII 
1894 = reimpr. 1970). Non era ignota tuttavia a Cassiodoro la distinzione tra nomen 
romanum e Italia: cf. L. CRACCO RUGGINI - G. Cracco, L'eredità di Roma, in Storia 
d'Italia, V, I documenti, Torino 1973, pp. 38-39. 


27. TATEO, La struttura dei dialoghi cit., p. 117 ; BROVARONE, La forma narrativa cit., 
p. 148 (« Roma, nella quale era stato ambientato un solo racconto nei primi tre libri — il III, 
30, pp. 202-204 — diventa l'ambiente del 43 96 almeno di tutti i racconti del IV libro ». Ma, 
appunto, nel IV libro l'ambiente « perde il suo valore funzionale » e va letto « non piü in un 
contesto narrativo, ma in un contesto di pensiero ». Sul contenuto del libro quarto, vedi ora 
G. CREMASCOLI, « Novissima hominis » nei « Dialogi » di Gregorio Magno, Bologna 1979. 


28. Dialogi, I, 4, p. 33 ; I, 8, p. 47 ; I, 4, pp. 28-29. Gregorio intende narrare solo fatti 
riguardanti l'Italia, pur con qualche eccezione : « Quamvis sola, quae in Italia gesta sunt, 
narrare decreveram, visne tamen ut... transeamus ad Hispanias atque inde per Africam ad 
Italiam redeamus? » (III, 30, p.204). «Romain réaliste (Grégoire n'ignore pas que 
l'impérialisme culturel de Rome est irrémédiablement terminé » (DAGENS, Saint Grégoire le 
Grand cit., pp. 436-437). Sul rapporto Roma-Italia, cf. L. EACUS RUGGINI - G. CRACCO, 
L'eredità di Roma cit., pp. 3-45, partic. 12-13, 38-39. 


29. Si veda la tabella geografica nella Prefazione all edizione dei Dialogi del Moricca, 
pp. XLIII-XLV. 


30. Milano é appena nominata a proposito di un suo vescovo, Dazio (Dialogi, III, 4. 
pp. 142-143). 


31. Della quale Aquileia neppure si parla nei Dialogi. 


32. Ravenna è nominata solo incidentalmente, non già come luogo d'azione di un pater 
italicus (Dialogi, I, 2, p. 22 ; I, 9, pp. 55-56 ; I, 10, p. 63). Cosi la Sicilia (Dialogi. II, 15. 
p. 102 ; II, 10, p. 241 ; IV, 31, p. 274 ; IV, 36, p.283 ; IV, 59. p. 322). 


33. I viri Dei vescovi sono in tutto 23. 
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34. Secondo la profezia di un vir Domini, Roma «a gentibus non exterminabitur, sed... 
marciscit in semetipsa » (Dialogi, II, 15. p. 103). 


35. Normalmente il vescovo viene presentato come defensor fidei (é il caso di Dazio di 
Milano) o come defensor civitatis (è il caso di Paolino di Nola e di altri), mai in rapporto di 
dipendenza con la Romana Ecclesia (Dialogi, 1, 6. p.42: III. 1. pp. 135-139 ; III, 4, 
pp. 142-144; IHI, 9, pp.153-154, e passim). Sul vescovo defensor civitatis, 
cf. A. M. ORSELLI, L'idea e il culto del santo patrono cittadino nella letteratura latina 
cristiana, Bologna 1965, pp. 97-119. 


36. CRACCO, Chiesa e cristianità rurale cit., pp. 370 ss. ; L. CRACCO RUGGINI-G. CRACCO, 
Changing Fortunes of the Italian City from Late Antiquity to Early Middle Ages, in Rivista 
di filologia e di istruzione classica, 105 (1977), pp. 448-475, partic. 457-461. 


37. Dialogi, I, 1, pp. 17-20 ; I, 4, pp. 27-39 ; I, 7, pp. 43-47 : II, Prologo, 1-38, pp. 71-134. 
Sui santi nobili transalpini, cf. F. PRINZ, Frühes Mónchtum im Frankenreich, Kultur und 
Gesellschaft in Gallien, den Rheinlanden und Bayern am Beispiel der monastischen 
Entwicklung (4. bis 8. Jahrhundert), München-Wien 1965, partic. pp. 47 ss, 502 ss. 


38. Anche l'aver presentato Benedetto sotto questa veste valse a Gregorio, in tempi di 
rinascita dell'antico, la fama di distruttore di idoli : vedi T. BUDDENSIEG, Gregory the Great, 
the Destroyer of Pagan I dols, The History of a Medieval Legend Concerning the Decline of 
Ancient Art and Literature, in Journal of the Warburg and Courtauld Institutes, 28 (1965), 
pp. 44-65. 


39. Su questi aspetti, oltre al mio contributo cit. sopra (nota 36), cf. V. RECCHIA, Gregorio 
Magno e la società agricola, Roma 1978, pp. 6-9 ; e anche P. DEFFONTAINES, Geografia e 
religioni (trad. it.), Firenze 1957, pp. 105-107. 


40. « Mox effera Langobardorum gens, de vagina suae habitationis educta, in nostra 
cervice crassata est, atque hominum genus, quod in hac terra prae multitudine nimia, quasi 
spissae segetis more, surrexerat, succisum aruit... » (Dialogi, III, 38, pp. 226-227). 


41. Dialogi, III, II, pp. 156-159 ; III, 12, pp. 159-160 ; III, 13, pp. 160-163. 


42. Dialogi, III, 1, pp. 135-139. « Con Gregorio Magno... lo Stato non é piu l'ambito in 
cui si realizza la Chiesa, poiché la Chiesa... puó verificarsi e vivere anche avendo contro lo 
Stato e la cultura » (C. LEONARDI, / commenti altomedievali ai classici pagani : da Severino 
Boezio a Remigio d'Auxerre, in La cultura antica nell'Occidente latino dal VI al IX secolo, 
Spoleto 1975, Settimana di studio XXII, pp. 459-504, partic. 472-475). 


43. Dialogi, 1, 9, pp. 50-58 ; III, 8, pp. 151-153 : I, 12, pp. 67-70. Cf. anche RECCHIA, 
Gregorio Magno e la società cit., pp. 6-8. 


44. Solo una volta, nel monastero de Equizio (Dialogi, I, 4, p. 34), s'incontrano antiqua- 
rios scribentes. In — vécé, Anastasio, notaio della Chiesa romana, scrinium deseruit, monaste- 
rium elegit (Dialogi, I, 8, p. 47). Vedi anche H.-I. MARROU, Autour de la Bibliotheque du 
Pape Agapit, in Mélanges d'archéologie et d'histoire (MEFR), 48 (1931), pp. 124-169, 
partic. 166-167. 

45. Dialogi, I, 1, pp. 15-20; I, 2, pp. 20-25 ; I, 4, pp. 27-39 ; II, 22, p. 112: «ostendo 
Vobis in quo loco oratorium, in quo refectorium fratrum, in quo susceptionem hospitum, vel 
quaeque sunt necessaria, aedificare debeatis ». Per il progetto di «università » cristiana, 
cf. a: Education et culture dans l'Occident barbare, VE-VIIĽ siècles, Paris 1962, 
Pp. 171-177. 


46. La « materialità » del mondo in cui vivono è l’esatto pendant della « spiritualità » dei 
viri Dei. 

47. Si pensi soprattutto alla Regola pastorale, dalla quale è stato tratto il passo citato (I, 1, 
P.453 della traduzione curata da G. Cremascoli : vedi nota 9 = PL 77, col. 14). 


48. Dialogi, II, Prologo, p. 72 ; I, 1, p. 19. 
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49. E’ questo il periodo in cui tanto gli umili quanto i potenti sono analfabeti : 
cf. H. GRUNDMANN, Litteratus-illitteratus, Der Wandel einer Bildungsnorm vom Altertum 
zum Mittelalter, in Archiv fiir Kulturgeschiche, 40 (1958), pp. 1-65, partic. 22 ss. 


50. S. BOESCH GAJANO, Il santo nella visione storiografica di Gregorio di Tours, in 
Gregorio di Tours, XII Convegno del Centro di studi sulla spiritualità medievale, Todi 1977, 
pp. 27-91. 


51. Dialogi, III, 28, p. 227. In questo contesto si comprende anche la « biografia » di quel 
vir Dei eccezionale che fu Benedetto : cf. G. CRACCO, Gregorio Magno interprete di Bene- 
detto, in S. Benedetto e otto secoli (XII-XIX) di vita monastica nel Padovano, Padova 1980, 
pp. 7-36. 

52. Ionas, Vita Columbani, rec. B. Krusch in MGH SS rerum germanicarum in usum 
scholarum, Hannoverae et Lipsiae 1905, pp. 154-155, 157, 161. 164, 186-187, 220, 247, 
ecc. Colombano, a suo modo erede dell’« eroismo leriniano » (cf. S. PRICOCO, L'isola dei 
santi, Il cenobio di Lerino e le origini del monachesimo gallico, Roma 1978), è certamente un 
personaggio piu «integrato » del Gregorio Magno dei Dialogi : vedi C. LEONARDI, Alle 
origini della cristianità medievale : Giovanni Cassiano e Salviano di Marsiglia, in A Gustavo 
Vinay — Studi medievali, 18 (1977), pp. 491-608, partic. 607. 


DISCUSSION 


S. BOESCH GAJANO : Je voudrais présenter une différence dans nos interpre- 
tations. On doit regarder la situation ecclésiastique des saints : ces viri Dei sont en 
premier lieu des abbés et des évéques, trés peu de laics des couches inférieures de la 
société. Je ne sais pas alors si l'on peut parler de la fonction de viri Dei qui ne soient 
pas liés à l'institution ecclésiastique. Ces saints, abbés ou évéques, sont trés lies à la 
communauté ou ils vivent, profitant d'une situation politiquement difficile, le 
pouvoir politique n'étant pas sur place. Je voudrais revenir aussi sur le milieu, sur le 
rapport campagne/ville. Tu as montré les viri Dei loin des villes, l’intérêt de 
Grégoire est en fait de donner une grande variété de milieux : campagnes, villes, 
Rome. Le milieu rural ou urbain n'a pas tellement d'influence sur le type de sainteté 
et de miracles. Les Dialogues sont méme un témoignage intéressant d'une sorte de 
mélange, si j'ose dire, entre la ville et la campagne. Elles ne sont plus si différentes. 
Ainsi le Miracle des évêques (livre IIT) qui empêchent le fleuve de sortir de son lit ou 
l'y font rentrer. Méme au point de vue économique, il y a une unité étroite entre ville 
et campagne. 


G. CRACCO : Dans les Dialogues, il y a environ 75 viri Dei, 23 sont des 
évéques, dont le caractére ecclésiastique s'impose. Seulement, les viri Dei, évéques 
ou abbés, ont une activité non comme évéques, ni comme abbés, mais comme viri 
Dei. Ils commencent à opérer quand leur activité d'évéques ne suffit plus. Dans les 
Dialogues, l'évéque peut étre exécuté, donné en páture aux bétes, et aprés commence 
son activité comme vir Dei. 


Pour les rapports entre ville et campagne, il y a en effet un mélange des 
paysages, mais avec une priorité au monde rural. Ainsi saint Benoit a tout laissé 
pour gagner le désert. Les Dialogues sont un témoignage notable de la décadence de 
la vie urbaine. 
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J. FONTAINE : Il y a bien des points par lesquels vos analyses s'appliqueraient à 
la Vie de saint Martin. Il n'est pas un simple ascete, il est appelé vir Dei, il ne se 
trompe pas, si ce n'est à partir du moment ou il commet la faute de communier avec 
les disciples de Priscillien, il y a alors une sorte de décroissance de ses pouvoirs. Il 
ne s'identifie pas à la thaumaturgie mais il l'utilise au service de sa pastorale. Le 
transfert du martyre au martyrium cotidianum, sine cruore parait à partir du 
m° siecle ; il est lui aussi un martyrium in occulto. Je suis donc perplexe devant le 
caractére de nouveauté de ces viri Dei. Il est un point essentiel : l'absence d'inter- 
vention pour soutenir la hiérarchie ou la lutte contre les hérétiques et la défense des 
institutions. Et encore la présentation n'est peut-étre pas complete du fait de 
l'anticléricalisme de Sulpice Sévére vis-à-vis des évéques de Gaule. Il y a une 
symétrie qu'il faudra poursuivre ailleurs avec la carriére de Priscillien et se 
demander si ce n'est pas une autre forme de ce mouvement ascétique qui essaie de 
lutter contre le clergé de l'Église installée pour s'y substituer, pour mettre des 
ascétes qui soient plus fondamentalistes dans leur évangélisme. Quant à la 
célébration des Pères d'Italie, j'en suis d'accord. Mais il suffit de regarder la fin du 
1°" Livre des Dialogues dans lequel nous avons tout un panégyrique de saint Martin 
comme Antoine de l'Occident. Le théme se voit en Gaule avant l'Italie. En ce qui 
concerne les paysages, ceux de Martin sont surtout les campagnes. Pour Martin, les 
tournées d'évangélisation rurale commencent avant méme qu'il soit chargé de 
fonctions épiscopales, dés qu'il s'est retiré à Ligugé, et ceci continue ensuite 
puisqu'on dit : « Il restait semblable à lui-même ». L'alternance ville/campagne se 
retrouve, c'est un rythme de vie qui concernait également les laics de la haute 
société au Bas-Empire. En ce qui concerna la docta ignorantia, en fait nous ne 
savons rien de saint Martin. Il avait sa culture militaire, mais cela n'allait pas tres 
loin dans l'ordre des lettres. C'était un homme qui parlait bien, qui exercait un 
magnétisme certain sur les foules. Là encore nous avons affaire à un ascétisme qui 
semble peu porté sur les lettres. Nous savons seulement qu'à Marmoutiers, il y avait 
des enfants qui se livraient à la copie de manuscrits. C'est le seul détail de culture 
que nous ayons. 


La conjoncture historique, les coordonnées locales, tout cela est évidemment 
different dans l'Italie de Grégoire le Grand par rapport à la Gaule de la fin du 
IV*siécle, mais il y a quand méme bien des continuités qui font douter d'une 
coupure et d'une nouveauté absolue par rapport à ce qu'était l'ascéte et l'évéque- 
moine, dont en Occident, aprés Basile en Orient, Martin a été un des premiers 
témoins. 


G.CRACCO : J'ai tiré de votre Vita Martini l'idée de la nouveauté des 
Dialogues. Vous avez montré qu'elle devient intéressante lorsque l'auteur découvre 
que la vie chrétienne n'est pas faite pour les oratores mais pour les piscatores. Il 
commence alors à se séparer de la narration de type biographique, et à parler des 
miracles. Je pense qu'il y a un trajet qui, de la Vita Martini arrive à la Vita Severini, 
trés diffusée en Italie à l'époque de Grégoire, puis aux Dialogues de celui-ci. Mais 
alors Grégoire est déjà un homme du Moyen Age, d'une autre époque que l'auteur 
de la Vita Martini. 


LO 


Miracle et hiérarchie 


Il s’agit d'étudier, dans un cas privilégié, la répartition des miracles dans 
une ceuvre hagiographique. Nous voulons montrer que la distribution des 
miracles entre les différentes Vies d'une collection et leur ordre à l'intérieur 
d'une méme Vie obéissent a une règle simple et définissent un sens qu'il 
importe de déchiffrer pour comprendre la signification de l'euvre tout 
entière. 


Avant-propos : un cas privilégié 


Privilegié, le cas de Cyrille de Scythopolis l'est triplement : le texte, 
l'auteur qui l'écrit, les circonstances historiques dans lesquelles il est produit 
sont tous trois exceptionnels. 


Le texte tout d'abord : 


Contrairement à beaucoup d’ceuvres hagiographiques, nous avons affaire, 
avec les Vies de Cyrille, à un texte ferme qui n'a pas souffert des libertés 
excessives que s'accordent si souvent les copistes. L'édition critique qu'a 
procurée E. Schwartz! nous met donc sous les yeux un texte suffisamment 
proche de ce qu'a écrit, au vi‘ s., Cyrille de Scythopolis. Surtout, l’œuvre de 
Cyrille est une collection qui forme un terrain de recherche à la fois cohérent 
et divers. 


La cohérence s'établit facilement : un auteur unique ; un milieu unique. le 
monachisme palestinien aux v* et vi‘ siècles. 


Nous trouvons la diversité dans l'étendue des Vies et dans le statut des 
héros : 


Vie d'Euthyme : 81 p? ; Euthyme, prétre à Méliténe d' Arménie, vient s'établir en 
Palestine au début du v*s.; il y fonde un cénobion et une laure, dont il est le 
Supérieur. 
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Vie de Sabas: 116p.: après quelque temps passé dans un cénobion 
près de Moutalaska en Cappadoce, Sabas vient s'établir en Palestine au milieu du 
v*s.; il s’y forme a la vie monastique sous la direction d'Euthyme dont il est, 
pour Cyrille, l’authentique successeur : il fonde divers monastères et devient 
l’archimandrite de toutes les laures et de tous les anachorétes de 
Palestine. 


Vie de Jean l'Hesychaste : 22 p. ; Jean, évêque de Colonia, abandonne son évêché 
pour s'établir en Palestine dans la Grande Laure de Sabas ; il y vit en reclus. 


Vie de Cyriaque : 14 p. ; Cyriaque quitte Corinthe pour la Palestine en 466, se 
forme à la vie monastique dans divers établissements du désert, en particulier à la 
laure d’Euthyme, qui devient a ce moment un cénobion. Cyriaque s’illustre a la 
laure de Souka, mais il est surtout «l’anachoréte et le parangon de tous les 
anachorètes ». 


Vie de Théodose : 6 p.; cette Vie, pourtant courte, a deux héros : Théodose, 
fondateur dans le désert de Jérusalem d’un très important cénobion et archimandrite 
de tous les cénobites de Palestine, et Sophronios, son successeur. 


Vie de Théognios : 3 p.; Théognios quitte le cénobion de Théodose pour le 
désert ; il fonde lui-même un monastère, puis devient évêque de Bétylios en 
Palestine. 


Vie d'Abraamios : environ 8 p.? ; la carrière d'Abraamios est confuse ; notons 
qu’il a été moine en Palestine dans un établissement fondé par Sabas et évêque de 
Cratéia. 


Les circonstances historiques ensuite : 


Le milieu auquel Cyrille consacre son œuvre occupe une place privilégiée 
dans l'histoire du monachisme. Le desert de Jérusalem au v* et surtout au 
vi‘ siècle supplante l'Égypte, terre classique du monachisme, et cela pour 
deux raisons en particulier : l'Égypte monophysite ne peut plus jouer un 
róle central dans un empire qui, avec Justinien, se rallie au concile de 
Chalcédoine ; la Palestine, Terre Sainte, attire des flots de pélerins qui, 
parfois, restent dans ses monastéres. Fait significatif, aucun des héros de 
Cyrille n'est d'origine palestinienne. 


D'autre part, les institutions monastiques qui étaient apparues dans les 
siècles précédents se développent et s’harmonisent en Palestine. Les souve- 
nirs d'Antoine et de Basile sont encore proches, mais les organes sont plus 
complexes. Surtout, ils s'articulent entre eux et l'on voit apparaitre des 
tentatives pour unir les idéaux si differents de l'anachoréte et du cénobite. 


. Le second trait que nous voulons signaler est l'existence de liens nom- 
breux entre les moines du désert de Jerusalem et l'empereur Justinien, pour 
les affaires religieuses du moins. Théodore Askidas, avant de devenir un 
théologien écouté par l'empereur, était moine à la Nouvelle Laure ; Léonce 
de Byzance, important pour la théologie chalcedonienne et surtout, comme 
Théodore, pour l'histoire de l'origénisme, était moine de la méme maison 
avant de se faire connaitre dans la capitale ; l'édit de Justinien en 543 et le 
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cinquiéme concile cecuménique en 553 apportent des réponses à une 
question, l'origénisme, qui vient de Palestine. 


Ce lien théologique entre l'empereur et les moines de Palestine laisse des 
traces trés nettes dans l’œuvre de Cyrille. La théologie de notre auteur vient 
en droite ligne des traités écrits par l'empereur. Il est en particulier frappant 
de voir que Cyrille emprunte les premiers mots de la Vie d'Euthyme au 
Tropaire de Justinien*. 


L'auteur enfin : 


Cyrille lui-méme est exceptionnel et tranche parmi les hagiographes 
byzantins. On avait noté surtout, depuis Tillemont, son étonnante sireté 
historique. Nous préférons insister ici sur un autre caractére : Cyrille est un 
moine, un hagiographe savant. Elevé à Scythopolis, ou son pére est 
scholastikos’, il vient d'un milieu cultivé: que l'on pense au savant 
commentaire du Pseudo-Denys qu'a composé Jean, évéque de Scythopolis à 
l'époque où Cyrille se forme dans cette ville’. Cette formation, que l'origine 
'de Cyrille fait supposer, apparait dans l'euvre: Cyrille sait utiliser les 
piéces d'archives et méle parfois dans ses compositions plusieurs sources 
littéraires qu'il utilise, sauf exception, sans les nommer. 


Chose importante, d'autre part, pour notre étude, Cyrille porte au miracle 
une attention particuliére. C'est le miracle, en effet, qui a éveillé sa curiosité 
historique. Cyrille, à la vue des miracles que produit la tombe d'Euthyme, se 
demande : « Comment donc ce Saint Euthyme a-t-il passé le temps de sa vie 
terrestre, par quelles vertus a-t-il plu à Dieu, pour avoir obtenu une telle 
grace divine ? De là me vint un tres brülant désir d'étre informé de son 
comportement et de sa conduite durant sa vie »*. 


Le caractére exceptionnel de l'objet étudié a pour nous deux consé- 
quences : d'un côté, notre étude est facilitée et tire de son objet sa richesse ; 
de l'autre côté, les conclusions auxquelles nous arriverons ne peuvent être 
étendues sans précaution à d'autres ceuvres hagiographiques. 


Miracle et hiérarchie monastique 


Les Vies de Sabas et d'Euthyme peuvent être mises très facilement en 
parallele, pour leur premiére partie du moins. Cyrille utilise, pour décrire 
l'enfance des deux grands saints, leur formation spirituelle, leur arrivée à la 
perfection et le début de leur carriére publique, des schémas trés compa- 
rables et des expressions parfois identiques. On s'attend donc, dans deux 
Vies si semblables, à voir apparaitre au méme moment le premier miracle 
des deux saints. 


Il n'en est rien. Le premier miracle de Sabas se produit trés tôt, alors qu'il 
est cenobite, enfant, qu'il n'a pas fait l'expérience du désert et qu'il n'a pas 
encore quitté la Cappadoce pour la Terre Sainte. Euthyme, au contraire, 
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accomplit son premier miracle alors qu'il est déjà parvenu à la perfection et 
qu’il a fondé son premier établissement. 


Cette différence est remarquable, surtout si l’on prend garde que non 
seulement un, mais plusieurs miracles de Sabas se trouvent situés avant un 
moment particulièrement important dans les Vies. que nous appelons 
l'anadeixis?, où le saint, parvenu dans la solitude à la perfection, est montré 
par Dieu au monde et commence son ceuvre dans le monde: le premier 
miracle d'Euthyme est situé après. 


Un de nos buts est d'expliquer cette différence. Pour cela, nous analyse- 
rons tout d'abord les premiers miracles de Sabas. 


Anachorete et cénobite : 


Sabas, encore enfant, a fait son renoncement au cénobion de Flavianae. 
Le boulanger du monastère oublie dans le four des vêtements qu'il y faisait 
sécher et allume le four. Plus personne n'ose aller chercher les vétements : 
« Alors, cet adolescent (Sabas) sage déjà comme un vieillard, soutenu par 
une foi inaccessible au doute, apres s'étre armé du signe de la croix, bondit 
dans le four, y prit les vétements et en sortit indemne. A la vue de ce prodige 
extraordinaire, les pères glorifiaient Dieu en ces termes : « Quel sera donc ce 
jeune homme, si, dés son premier age, il a été jugé digne d'une telle 
grace ? »°. 


Il s'agit, nous dit Cyrille, d'un récit touchant les combats que Sabas eut à 
mener durant son enfance. Ce lien entre le miracle et l'enfance nous met sur 
le chemin de l'interprétation du récit : Sabas dans le four. c'est à nouveau les 
trois enfants dans la fournaise. Le texte de Cyrille doit étre compris en 
relation avec le Livre de Daniel!°. Pour cela, nous devons replacer le miracle 
de Sabas dans son contexte : 


— c. 3!!: Sabas réprime l'envie de manger une pomme et fait ainsi preuve 
d'enkrateia ; 


— c. 4: «il se donna encore plus à l'enkrateia... et il y ajoutait aussi des fatigues 
physiques ». Il dépasse en vertu ses compagnons de lutte. 


— c. 5 : miracle du four. 


A première vue, la comparaison avec le Livre de Daniel est décevante : 
les trois enfants sont dans la fournaise pour avoir refusé d'adorer la statue 
en or. Il semble bien que ce soit pour récompenser leur fidélité que Dieu les 
préserve : Nabuchodonosor s'écria : « Béni soit le Dieu de Sedrach, Misach 
et Abdenago, qui a envoyé son ange et délivré ses serviteurs, eux qui, se 
confiant en lui, ont désobéi à l'ordre du roi et ont livré leur corps afin qu'il 
soit brûlé plutôt que de servir ou d'adorer tout autre que leur Dieu »!?. 


Un trait est cependant encourageant : les trois enfants, ainsi que Daniel. 
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ont refusé de toucher aux mets souillés de la table du roi et se sont. pendant 
dix jours. contentés de légumes et d'eau". 


Le lien manquant nous est fourni par un traité de saint Basile. que Cyrille 
a probablement connu, le Discours sur le jeüne. ou il est dit à propos des 
enfants : « Parce qu'ils avaient jeüné avant d'y entrer. les enfants marchaient 
dans la fournaise en respirant un air léger et humide de rosée. malgré un feu 
si brülant. Le feu, en effet, n'osa pas méme toucher leurs cheveux. parce 
qu'ils les avaient nourris en jeünant »'*. Et toute l'exégése que développe 
Basile en ce passage montre que, pour lui. l'exploit des trois enfants est lié 
au jeüne, c'est-à-dire précisément à l'enkrateia (enkrateia brómatón). 


Le lien entre c. 3 et c. 5 est donc assuré. Le sens de c. 4 ne fait pas de 
probléme : l'invulnérabilité au feu n'est pas le fait de quiconque s'adonne à 
l'enkrateia, mais de celui qui la pratique excellemment. 


La place du premier miracle de Sabas est donc justifiée par son double 
lien avec l'enfance et l'enkrateia. 


Les autres miracles de Sabas avant son anadeixis mettent en ceuvre son 
pouvoir sur les bétes et sur les Sarrasins. Ils sont d'une interprétation simple, 
si l'on prend un contexte suffisamment large : 


c. 11 : Sabas, qui occupe une cellule anachorétique dépendant du monastére de 
Théoctiste et donc d'Euthyme, accompagne Euthyme au désert. Il mourrait de soif 
sans un miracle de ce saint : «de ce jour, il (Sabas) reçut une force divine pour 
supporter les miséres de la vie au désert ». 


c. 12: aprés la mort d'Euthyme, Sabas se retire au désert. Il y subit l'assaut des 
démons. Ceux-ci se montrent à lui sous la forme de serpents et de lions. Le saint les 
repousse en citant deux versets de l'Écriture (« Tu marcheras sur l'aspic et le basilic, 
tu fouleras aux pieds le lion et le dragon » et « Voici, je vous ai donné puissance de 
marcher sur les serpents, les scorpions et toute la force de l'ennemi ») : « de ce jour, 
Dieu lui soumit toute béte venimeuse et carnivore ». 


c. 13: Sabas nourrit quatre Sarrasins qui mouraient de faim dans le désert. 
Redevenus prospéres, les Sarrasins lui apportent des provisions. Sabas est 
grandement édifié de leur reconnaissance. 


c. 14 : six Sarrasins, nourrissant de sombres projets contre Sabas, envoient un des 
leurs en éclaireur. La terre l'engloutit : « de ce jour, notre pére Sabas recut de Dieu 
la grace de ne jamais trembler devant les embüches des Sarrasins »'5. 


Ce groupe de récits, comme le montrent les conclusions de c. 11, 12 et 14, 
forment bien sûr un tout: il s’agit de montrer que l’anachoréte reçoit les 
charismes nécessaires à la vie au désert. 


, C. 13 est sans importance. Il naît du double caractère du Sarrasin : d'un 
cote un barbare, une béte sauvage, un danger du desert, et c. 14 se trouve 
ainsi dans la droite ligne de c. 12 ; mais d'un autre côté, l'humanité que 
Cyrille reconnait aux Sarrasins l'empéche d'assimiler simplement ceux-ci 
aux fauves, et c'est de ce scrupule que najt c. 13. 
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c.14 n’apportant en fait rien de neuf, il nous suffit d’analyser c. 11 et 
c. T2. 


c.11 est important à un double titre. Il montre d'un côté que les 
charismes que Sabas va acquérir sont en liaison avec une réalité, le désert, et 
un statut, celui de l’anachoréte. Il met en œuvre d'autre part une autre 
conception. En c.12 et c. 14, Sabas semble acquérir par lui-méme des 
charismes. Mais en c. 11, premier récit, le plus important des charismes, 
puisqu'il ne s'agit pas de la seule soif, mais d'une protection contre « toutes 
les misères du désert », n'est pas acquis, mais transmis par le maitre ascéte, 
Euthyme, à son jeune disciple. Cette conception est importante pour l’œuvre 
de Cyrille: elle justifie l’intérêt que porte notre auteur aux filiations 
spirituelles ; elle eclaire egalement les rapports qui existent entre la Vie 
d'Euthyme et celle de Sabas!$. 


c. 12 porte un autre sens : le pouvoir sur les bétes (et sur les Sarrasins par 
conséquence) se référe clairement au degré d'avancement du saint ; il est le 
signe visible que Sabas a triomphé des démons. 


La progression par rapport au premier miracle, accompli par Sabas au 
cénobion, est alors évidente : dans un premier temps la lutte contre la chair ; 
dans un second, la lutte contre les esprits du mal. A chaque étape 
correspond un miracle que des habitudes de pensée rattachent au succés 
obtenu. 


Mais il faut remarquer que le progrès spirituel de Sabas est en méme 
temps un progres dans une carriére parmi les institutions monastiques. Le 
miracle du four ne se rattache pas à la seule enkrateia, mais aussi au 
cénobion, et le pouvoir sur les bétes, au-delà de la victoire sur les démons, 
renvoie au statut d’anachoréte. L'intervention d'Euthyme vient compléter 
l'aspect institutionnel de ces récits ; il faut, pour devenir anachorète, 
l'intervention et l'autorisation du supérieur”. 


Les miracles de Sabas antérieurs a son anadeixis s'ordonnent donc en 
fonction d'un progrés dans le double domaine de l'esprit et des institutions. 
Ce progrès laisse apparaitre un trait constant dans l’œuvre de Cyrille : le 
cénobion est pour lui une institution incomplete et inférieure, l'école des 
enfants ; le moine parfait, c'est l'anachorete. Il serait incorrect de voir dans 
le premier miracle de Sabas la marque d'une sainteté actuelle. Il n'y a pas, 
chez Cyrille, de saint cénobite, ni de cénobite thaumaturge. Le premier 
miracle de Sabas ne se référe pas tant à ce qu'il est qu'à ce qu'il sera : « Quel 
sera donc ce jeune homme ? », s'écrient les pères ®. 


Miracles réflexifs et miracles transitifs : anachorétes et abbés. 
Les premiers miracles de Sabas trouvent donc une explication logique. La 


difference avec la Vie d'Euthyme n'en est que plus frappante. Nous nous 
contenterons pour l'instant de chercher quelle est la difference de nature qui 
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existe entre les premiers miracles de Sabas, que nous venons d’analyser, et le 
premier miracle d’Euthyme, c’est-a-dire une guérison miraculeuse spéciale- 
ment spectaculaire, que suit la conversion d’une tribu de Sarrasins”. 


Nous pourrions étre tentes de voir entre ces divers miracles une différence 
de degré, ce qui ne serait pas faux. Le miracle de guérison forme un 
troisième terme acceptable après le miracle de la fournaise et le pouvoir sur 
les bêtes. Il correspondrait alors à l'obtention par le saint de la perfection. 


Cette explication n’est cependant pas satisfaisante parce qu’elle ne tient 
pas suffisamment compte de la position des miracles par rapport a 
l’anadeixis. Pour comprendre l'importance et la signification de cette 
dernière, nous citerons un récit tire de la Vita Prima Pachomii. 


Pachôme, la nuit de son baptême, a une vision : «il se voyait couvert d’une 
rosée céleste ; et, comme la rosée s'était rassemblée a sa droite et s’y était 
coagulée en miel et que ce miel était tombé à terre, il entendit une voix lui 
dire : Comprends ce qui se passe, cela t’arrivera plus tard »??. 


La grâce divine s’accumule donc tout d’abord dans « la droite » du saint, 
puis tombe à terre. On voit que, pour le rédacteur de la Vita Prima, la vie de 
Pachôme comprend deux étapes bien distinctes : une période d’ascèse 
solitaire, au cours de laquelle le saint accumule la grâce ; une carrière 
publique où le saint fait parvenir au monde la grâce divine. Ces deux parties 
sont précisément celles que sépare l’anadeixis. 


La question que nous avions posée trouve alors une réponse simple. La 
différence entre les premiers miracles de Sabas et le premier miracle 
d’Euthyme n’est pas à chercher dans la matière du miracle, mais dans la 
nature du bénéficiaire. Pour les premiers miracles de Sabas, c’est le saint 
lui-même qui bénéficie de la grâce : nous les appelons des miracles réflexifs. 
Pour le premier miracle d’Euthyme, le bénéficiaire est autre que le saint : 
nous appelons de tels miracles des miracles transitifs?!. 


Cette distinction établie, il est facile de constater qu’aucun miracle 
transitif n'apparait, dans les Vies de Cyrille, avant l’anadeixis. Ils 
apparaissent après celle-ci, ou en relation étroite avec elle. C’est à eux que 
nous nous intéresserons maintenant. 


Pour les Vies d'Euthyme et de Sabas, nous n'en dresserons pas la liste : 
signalons simplement que les miracles transitifs y sont importants et 
nombreux. Un inventaire du contenu des autres Vies est, par contre, aisé et 
instructif : 


Vie de Jean l'Hésychaste : 

1) Jean protège a distance, en apparaissant, deux de ses disciples contre un lion??. 
2) Cyrille, qui a désobéi au vieillard, tombe malade ; Jean lui apparait en songe et 
le guérit?*. 

3) Cyrille est délivré par Jean d'une mauvaise pensée”*. 

4) Délivrance d'un démoniaque, fils d'un paysan du voisinage? 

5) Abbas Eustathios est délivré par Jean du«démon du blasphéme?$, 
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6) a) miracle de diakrisis et conversion d'un monophysite. 
b) visite en rêve à la tante du converti??. 
Vie de Cyriaque : 
1) guérison d'un épileptique'?. 
2) « ... ils lui amenèrent des malades et des gens tourmentés par des esprits impurs. 
Il les guérissait »”. 
Vie de Théodose : aucun miracle n'est mentionne. 
Vie de Théognios (1'* partie) : 
«Il guérissait des maladies incurables et accomplissait nombre de prodiges »??. 


Ce tableau fait apparaitre une règle : les saints font des miracles ; une 
exception qu’il faudra expliquer : Théodose ; une diversité : tous les héros de 
Cyrille n'ont pas au méme degré le pouvoir thaumaturgique. 


L'unité vient d'une communauté de statut : tous les héros de Cyrille sont 
des moines parfaits qui ont l'expérience de l'anachorése. C'est au désert 
qu'ils acquièrent et développent leurs charismes, ce que Cyrille nous montre 
de deux facons. 


Tout d'abord, aucun des miracles transitifs n'est accompli avant que son 
auteur n'ait passé plusieurs années au désert: dans la longue vie de 
Cyriaque, les seuls miracles transitifs que Cyrille mentionne sont accomplis 
par le saint à plus de quatre-vingts ans, alors qu'il a quitte la laure de Souka 
et s'est retiré au désert. 


La matiére méme des miracles de Jean, ensuite, est instructive. Les 
miracles transitifs qu'il accomplit sont la suite des miracles réflexifs dont il 
avait bénéficié pendant son séjour au désert de Rouba, avant que Sabas ne le 
fasse revenir à la Grande Laure : il a pouvoir sur les bétes (mir. 1) et sur les 
démons (4 et 5, mais aussi 2 et 3 et, dans une certaine mesure, 6a qui, de 
toute facon, se rattache à une vertu ascétique) ; les cas de bilocation des 
miracles 1 et 6b renvoient à un déplacement merveilleux dont Jean a 
bénéficié alors qu'il s'était égaré dans le désert?!. 


La diversité, elle, apparait si l'on considère les bénéficiaires des miracles. 


Pour Jean, leur petit nombre est remarquable, ainsi que leur statut : ses 
disciples, réguliers ou plus ou moins occasionnels, et des consultants ; 
c'est-à-dire les personnes sur lesquelles son statut de laurite lui donne 
autorité. 


Pour Cyriaque, son activité miraculeuse est de méme nature que celle de 
Jean, mais le champ d'action est plus vaste : les paysans, les villageois des 
environs. C'est qu'il s'agit d'un anachoréte. Cyriaque n'est pas inclus dans 
une communauté : son activité n'est donc pas limitée, comme l'est celle de 
Jean, par un statut contraignant. 


La différence qui existe entre Jean et Cyriaque nous parait établie. Mais 
elle est de bien moindre importance que celle qui sépare cette première paire 
de saints du groupe formé par Euthyme et Sabas. Ce n'est plus quelques 
voisins ou quelques visiteurs qui bénéficient des miracles, mais des commu- 
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nautés, ou, pour mieux dire, la Palestine entière. La raison est facile a 
découvrir : Euthyme et Sabas sont certes des anachoretes, mais ils ont en 
plus un caractère distinctif, ils sont des abbés et, Euthyme préfigurant ce que 
sera Sabas, des archimandrites chargés de tous les anachorètes et de toutes 
les laures??. Le cercle des bénéficiaires des miracles coincide strictement 
avec les attributions institutionnelles du saint : Cyriaque, simple anachorète, 
fait pleuvoir sur sa cellule? ; Sabas, comme abbé, remplit les citernes d'un 
de ses monastères dans le besoin?* ; comme archimandrite, il fait pleuvoir 
sur Jérusalem? et Euthyme, qui le préfigure, sur la Palestine?$. 


Reste l'exception : Théodose, anachoréte, abbé fondateur d'un grand 
monastère, archimandrite, n'accomplit pas de miracles, ou plutôt, Cyrille ne 
mentionne aucun miracle de lui. La brièveté de la Vie n'entre pas en ligne de 
compte : Théognios, dont la Vie est encore plus bréve, surtout si l'on ne 
considére que la partie strictement monastique, se voit pourtant gratifié par 
notre auteur d'une activité thaumaturgique. D'autre part, Cyrille trouvait 
dans sa source, Théodore de Pétra, des indications suffisantes. 


‘ L'explication nous est indiquée par le Père Festugière : il y aurait, « sinon 
un conflit, du moins une rivalité »?? entre le cénobion de Théodose et les 
laures Sabaites. C'est bien dans cette direction qu'il faut chercher et cette 
rivalité nous intéresse dans la mesure ou elle touche la structure d'ensemble 
du monachisme palestinien et la conception qu'a Cyrille de ce monachisme. 


Les institutions sont diverses mais peuvent se répartir en deux ensembles. 
D'un cóté ce qui dépend de Théodose, archimandrite des cénobites de 
Palestine, c'est-à-dire des établissements ou l'on méne la vie en commu- 
nauté ; d'un autre côté, les laures et les anachorétes, soumis a l'archiman- 
drite de toutes les laures et de tous les anachorètes, Sabas. Entre les deux 
archimandrites n'existe aucune relation hiérarchique définie. Mais il semble 
bien, d’aprés les documents officiels, que, contrairement à ce qu’insinue 
Cyrille, ce soit l'archimandrite des cénobites qui ait le pas sur l'archiman- 
drite des laures??. 


Cela, bien sür, ne saurait convenir à Cyrille le Sabaite. Non seulement, en 
effet, il ambitionne de pousser sa maison au premier rang, mais en plus, 
l'ordre que nous venons d'indiquer choque l'idée qu'il se fait des rapports 
entre la laure et le cénobion. Cette idée dépend d'une institution spéciale, 
que Cyrille fait naitre avec Euthyme. Euthyme dirige en fait deux établis- 
sements : le cenobion de Théoctiste et la laure qui porte son propre nom. Et 
le cénobion n'est, dans cet ensemble, que l'école préparatoire de la laure'*?. 
Cette institution n'est pas sans descendance et il est certain que c'est elle, ou 
la conception dont elle dépend, que Cyrille cherche à projeter sur l'ensemble 
du monachisme palestinien. Il importe alors de rabaisser Théodose. Cyrille 
Sy emploie dans une série d'anecdotes*!, mais aussi en privant Théodose de 
miracles : de façon significative, l'archimandrite des enfants*?, comme les 
enfants, n'accomplit pas de miracles. 


La distribution des miracles entre les différentes Vies obéit dónc à une 
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régle simple si l’on regarde, plutôt que la matière du miracle, la nature du 
bénéficiaire : l’activité thaumaturgique est soumise a la place qu’occupe le 
saint dans la hiérarchie monastique. Les charismes, qui peuvent apparaitre 
en germe au cenobion, sont essentiellement les fruits de la vie au désert. Ils 
appartiennent donc au moine parfait, a l’anachorète ou au laurite. Lui seul 
pourra faire bénéficier le monde des graces qu’il s’est attirées, et cela en 
fonction strictement des activités déterminées par son statut. Jean le laurite, 
Cyriaque l’anachorète, Euthyme et Sabas, si prodigieux que soient leurs 
miracles, agissent toujours dans la limite de leur compétence. Enfin, 
exception révélatrice, l’archimandrite des cénobites n’accomplit aucun 
miracle. 


Miracle et pouvoir 


On voit bien le tableau que dessine Cyrille : la société des moines, conçue 
sur le modèle de l'institution qui unit le cénobion à la laure, est une société 
hiérarchisée parfaite, ou la place qu'occupe chacun est fonction de ses 
charismes, oü la hiérarchie apparente se confond avec la hiérarchie invisible 
et réelle de la saintete. 


Mais le monachisme palestinien n'est pas un tout isolé. Il s’intègre à des 
ensembles plus vastes : l'Église, l'Empire. Il faut examiner comment Cyrille 
congoit cette intégration, comment la hiérarchie parfaite du monachisme 
compose avec les autres hiérarchies. Là encore, c'est l'étude du miracle qui 
nous donnera la réponse. 


Miracle, hiérarchie monastique et hiérarchie ecclésiastique 


Voyons donc tout d'abord les relations que Cyrille établit entre hiérar- 
chie monastique et hiérarchie ecclésiastique. Pour cela, nous examinerons 
des miracles relatifs à trois échelons de cette dernière : la prêtrise, l'épisco- 
pat, la dignité patriarcale. 


Euthyme, de retour au désert de Rouba, célebre l'eucharistie dans sa laure 
avec, comme diacre, son disciple Domitien. Un laic s'appuie imprudemment 
au chancel. Il voit alors, pendant le chant du Trisagion, un feu descendre 
du ciel et envelopper l'autel. Effrayé, il recule“*. 


Le sens du récit est multiple. La confrontation avec le passage suivant 
montrera ce qui intéresse notre propos. 


Sabas, malgré ses réticences, est ordonné prétre par le patriarche qui a dit 
à l'assistance : « Voici, vous avez là votre père et l’higouméne de votre 
laure : c'est Dieu lui-méme qui d'en haut l'a désigné, et non un homme. En 
lui imposant les mains, je n'ai fait que ratifier la désignation divine »“. 


Dans ce dernier récit, l'imposition des mains se référe évidemment à la 
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seule ordination. La derniére phrase n’a donc qu’un sens : Sabas est prétre, 
non par le sacrement, qui n’est qu’une ratification, mais par la volonté de 
Dieu. Nous trouvons là une conception charismatique de la prétrise, qui 
explique le récit miraculeux dont nous étions partis : il ne faut pas voir dans 
le feu qui descend du ciel la révélation faite au laïc de la sainteté du sacrifice 
indépendamment du sacrifiant, mais la preuve sensible qu'Euthyme, moine 
prétre, est un vrai prétre. 


Une conception charismatique de la prétrise, avons-nous dit. Mais 
comme, pour Cyrille, l'obtention des charismes va de pair avec la place dans 
la hiérarchie monastique, la prétrise se trouve indirectement liée à celle-ci. 
Et de fait, nous trouvons plusieurs indices montrant que, dans les laures 
Sabaites, la prétrise est liée réguliérement au statut de moine accompli. 
Sabas, par exemple, veut faire ordonner Jean « comme étant vertueux et 
parfait moine »*., 


Cyrille tend donc à établir un lien trés fort entre monachisme et prétrise : 
le moine parfait, laurite ou anachorète, mérite d’être prêtre ; et le moine 
parfait est un prétre d'une espéce supérieure (ou le seul vrai prétre ?) comme 
le montrent sensiblement les prodiges qui ont lieu lorsqu'il officie. 


La vue qu'a Cyrille de l'épiscopat est la suite logique de ce que nous 
venons de dire pour la prétrise. 


La Vie de Théognios nous fournit le premier element : Théognios, 
scandalisé de l'agitation qui regne, dit Cyrille, au monastére de Théodose, 
fuit au désert. Il y devient thaumaturge et crée un cénobion. Sa renommée se 
répandant, Hélias, patriarche de Jérusalem, le sacre évêque de Bétylios. 
Théognios accomplit alors son plus grand miracle: la mer menagant le 
territoire de son évêche, Théognios plante sur le rivage une croix et enjoint 
aux flots, qui lui obéissent, de ne pas dépasser la limite ainsi fixée*®. 


Nous trouvons là une application de la règle que nous relevions tout à 
l'heure au sein du monachisme: les charismes acquis au désert se 
développent et s'adaptent selon la place occupée par le saint moine ; tout 
comme l'abbé peut protéger son monastère, le moine évêque peut protéger sa 
cité. La morale de l'histoire est facile à tirer : il faut pour une ville un évéque 
capable de la protéger, c'est-à-dire qu'il convient de recruter les évéques 
parmi les moines les plus distingués. 


La Vie de Jean l'Hésychaste offre une curieuse application des principes 
que nous venons de développer. Jean, à son arrivée en Palestine, est déjà 
prétre et méme évéque, ce qui semble aller contre ce que nous disons. Mais il 
cache ses qualités et donc, pour l'économie du récit, les perd : « Aprés 
l'avoir accueilli, le bienheureux Sabas le confia à l'économe de la laure, 
comme s'il ne s'était agi que de l'un des novices... car il ignorait le trésor qui 
était en Jean »*’. La suite du récit montre comment Jean récupère progres- 
Sivement ses qualités. Aprés que Jean a mérité d'occuper une cellule de 
solitaire, Sabas décide de le faire ordonner prétre. Jean doit alors dévoiler au 
patriarche de Jérusalem qu'il est évêque. Quant à Sabas, c'est bien sûr une 
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révélation spéciale qui le lui apprend“. Puis Jean se retire au désert et voit 
ses charismes se développer : c’est après ce séjour que sa dignité est révélée 
au grand jour“. Artifice du récit pour faire entrer l'exception dans la règle : 
mais aussi, conception assez peu orthodoxe que la prétrise et l'épiscopat de 
Jean n'étaient pas complets et que ce n'est que dans le désert de la Palestine 
qu'il peut, comme Théognios, acquérir la réalité de sa dignité. 


Reste une étape : la dignite patriarcale. Là encore, la clé des conceptions 
de Cyrille nous est fournie par un miracle tendancieux. 


La sécheresse, causée par la déposition du patriarche Hélias, ravage la 
Palestine pendant cinq ans. A Jérusalem, les pauvres meurent de soif et le 
patriarche Jean, « craignant une révolte populaire », cherche en vain de l'eau. 
Il apprend que Sabas a fait pleuvoir sur son monastère et demande au saint 
de renouveler son miracle au bénéfice de la Ville Sainte. Sabas, « par 
obéissance », accepte. Il obtient par ses prières un orage violent qui remplit 
les citernes de la ville à temps pour les fêtes de la Dédicace*. 


Le sens du récit vient de son contexte : 


— c. 64: Sabas et Théodose dinent chez le patriarche. Le patriarche Jean et 
l’évêque d'Ascalon présentent à Sabas, qui accepte, tout ce qu'il y a sur la table. 
Théodose plaisante : « Le seigneur Sabas est si affamé que vous deux qui, aprés 
Dieu, nourrissez la Palestine, dans la présente famine surtout, vous avez fait un 
concours d'assistance au père, pour qu'il mange »°!, 

— c. 65: Sabas et Thégdose, tous deux archimandrites, s'entendent fort bien. Ils 
aiment à plaisanter ensemble : « Seigneur abba », dit Sabas, « tu es, toi, higouméne 
d'enfants, et moi higouméne d’higouménes... » A quoi Théodose répond : « Je ne 
veux pas prendre ce mot comme un rudoiement, mais bien plutót comme une trés 
chère caresse. L’amitié doit tout supporter »??, 

— c. 66 : durant la sécheresse, Sabas fait pleuvoir sur son monastère de la Grotte??. 
— c. 67 : miracle de la pluie à Jérusalem. 

— c. 68: Sabas guérit Hésychia, sœur du patriarche Pierre, successeur de Jean™. 


Ces cinq chapitres ont un méme but : montrer un pouvoir, établir, tout au 
sommet du clergé palestinien, des préseances. 


c. 65 est le plus clair à cet égard : il s'agit de montrer que Sabas, de l'aveu 
méme de Théodose, est supérieur à Théodose comme la laure l'est au 
cénobion. Ce récit éclaire un premier sens de c. 64 : c'est de Sabas, et non de 
Théodose, que s'occupe à table le patriarche. 


c. 64 et c. 65 montrent donc que Sabas a le pas sur Theodose. c. 67 et 
c.68 forment par ailleurs avec c. 64 une série qui établit les titres de 
l’archimandrite des laures à la faveur du patriarche : la considération 
témoignée en c. 64 est justifiée par les deux services éclatants que Sabas rend 
à des patriarches en c. 67 et c. 68. 


Mais l'analyse de c. 67, poussée plus loin, montre que, pour Cyrille, 
Sabas n'est pas seulement le premier en dignité aprés le patriarche. Tout 
d'abord, le patriarche Jean se trouve, vis-à-vis de Sabas, dans une situation 
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défavorable. Il a participé à la déposition d’Helias et se trouve donc être l'un 
des responsables des calamités qui accablent la Palestine. Il le reconnait 
lui-même : « Si jamais j'ai péché, en quoi cela concerne-t-il le peuple qui 
périt ?55 ». Sabas, lui, est pur de ce péché. 


Le miracle, d'autre part, montre que le patriarche se trouve en position 
d'infériorité : il demande et Sabas accorde. 


Surtout, c'est ici la matiere du miracle qu'il nous faut considérer. Nourrir 
la Palestine est l'une des táches qui incombent au patriarche. Rappelons- 
nous les paroles de Théodose en c. 64: «vous deux, qui nourrissez la 
Palestine... ». Et nous voyons en c. 67 Jean travailler à ce devoir : « Aussi 
l'archevéque, craignant une révolte populaire, parcourait-il tous les lieux 
plus humides avec une main-d’ceuvre abondante ; il y faisait creuser des 
fosses dans l'espoir d'y trouver de l'eau, mais il n'en trouvait pas” ». 


Voici donc le sens que nous dégageons du récit : dans la sécheresse, Sabas 
peut, par un miracle, s'acquitter de la táche qui lui incombe en faisant 
pleuvoir sur l'un de ses monastères (c. 66) ; le patriarche, lui, est incapable, 
par une activité humaine, de donner l'eau à sa ville épiscopale et doit 
demander à Sabas de se substituer à lui. La supériorité de l'archimandrite 
sur le patriarche est ainsi démontrée. Dernier trait : la pluie miraculeuse fait 
disparaitre toute trace des travaux entrepris par le patriarche. Supériorité du 
miracle sur la technique, et du monachisme sur la hiérarchie ecclésiastique. 


Il faut prendre garde cependant aux limites que Cyrille sait imposer 
lui-même à ses prétentions. D'un côté, il cherche clairement à pousser aussi 
loin que possible le pouvoir de l'archimandrite des laures : et nous verrons 
Conon, un successeur de Sabas, proposer à l'empereur, qui accepte, un 
candidat pour le siège de Jérusalem??. Mais d'un autre côté, Cyrille conserve 
soigneusement l'ordre hiérarchique institutionnel. Sabas se substitue au 
patriarche défaillant, mais à sa demande, par obéissance : « pour obéir à 
Votre Béatitude, je supplierai la face de Dieu?* ». Le chef des moines reste 
donc soumis au chef du clergé. Mais la hiérarchie monastique est parfaite, 
proportionnée à la gráce divine : la hiérarchie ecclésiastique, elle, ne l'est pas 
forcément. Deux cas de figure sont donc possibles. Le cas d'Hélias, tout 
d'abord. Jamais nous ne voyons Sabas empiéter sur les attributions de ce 
patriarche : Hélias est un ancien disciple d'Euthyme, un abbé patriarche. 
Dans son cas, hiérarchie institutionnelle et hiérarchie réelle coincident. Le 
cas de Jean, ensuite, qui n'est pas moine : la préséance spirituelle revient 
alors à l'archimandrite. Mais dans aucun des cas nous ne voyons que l'ordre 
établi soit menacé : la hiérarchie monastique, parce qu'elle est réelle, sait 
exercer son pouvoir dans le respect de la hiérarchie institutionnelle. L’œuvre 
de Cyrille est profondément conservatrice. 


Le moine et l'empereur : 


Reste un ensemble, l'empire. Là encore, c'est par le miracle que Cyrille 
nous montre la place qu'il conçoit pour‘le monachisme dans l'empire, les 
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rapports qu’il établit entre la hiérarchie monastique et l’autorité impériale. 
Les deux miracles que nous analyserons ont lieu lors d’une mission de Sabas 
à la cour de Justinien : 


c. 71 : Sabas rencontre l’impératrice Théodora et la bénit. Elle lui demande de prier 
pour qu’elle ait un enfant. Le vieillard refuse, bien que la demande ait été réitérée. 
Aux reproches de ses compagnons, il répond : « Croyez-moi, mes pères, il ne sortira 
pas d'enfant de son sein, de peur qu'il n’allaite l’Église des doctrines de Sévére et ne 
lui cause pires troubles qu'Anastase?? ». 


Le refus de miracle équivaut ici au miracle. Sabas discerne deux avenirs 
possibles pour l'empire et sait que le sort de l'empire et de l'Église va dépen- 
dre de son attitude. Bravant la colere de l'imperatrice, il choisit l'avenir le 
meilleur. 


c. 72-73-74 : Sabas, lors d'une entrevue avec Justinien, demande à l'empereur cinq 
faveurs : « En retour de ces cinq bienfaits agréables à Dieu, j'ai pleine assurance que 
Dieu ajoutera à votre empire l'Afrique, Rome et tout le reste de l'empire d’Honorius 
que les prédécesseurs de Votre Tres Pieuse Sérénité ont perdu, pour que vous vous 
débarrassiez de l'hérésie d'Arius et de celles de Nestorius et d'Origéne, et que vous 
délivriez la Ville et l’Église de Dieu de la peste des hérésies® ». 


Le miracle est ici une prophétie, parole efficace qui détermine l’histoire de 
l'empire et rapporte à Sabas les faits les plus marquants du régne de Justi- 
nien : son activité de bátisseur, puisqu'une des faveurs demandées touche la 
construction de la Néa ; la politique religieuse de l'empereur ; la reconquéte. 


On voit mieux alors le róle que Cyrille attribue au saint moine : il ne 
s'agit pas seulement d'un ambassadeur privilégié que révére l'empereur, 
Anastase ou Justinien ; sa parrésia n'est pas un privilége vis-à-vis de 
l'empereur seul, mais surtout vis-à-vis de Dieu, et, jointe à sa diakrisis, lui 
permet de jouer le róle de moteur humain de l'histoire. C'est lui qui assure 
miraculeusement la sécurité et la prospérité de l'empire, la droiture et la 
réussite de la politique impériale. 


Les relations entre le moine et l'empereur sont déterminées plus précisé- 
ment par deux détails. 


Un terme, tout d'abord, Cyrille nous dit que Justinien agit suivant 
l'entolé?? de Sabas. Le Père Festugière traduit inexactement : «suivant 
l'ordre ». En fait, entolé n'est pas keleusis. Le terme désigne chez Cyrille soit 
les commandements divins, soit les conseils qui viennent d'une autorité 
morale, un maitre ascéte, par exemple, ou encore les recommandations de la 
mére de Cyrille à son fils. 


Surtout, la relation exacte entre Sabas et Justinien, entre les moines et 
l'administration impériale, nous est indiquee dans l'anecdote suivante : 


« Tandis que notre empereur protégé de Dieu réglait ces questions avec le 
quaestor Tribunianus, le bienheureux Sabas, s'étant retiré quelque peu dans ce qu'on 
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appelle la Magnaure, y récitait à part lui les psaumes de David, achevant le saint 
office de tierce. L’un de ses disciples... lui dit : « Honoré père, quand l’empereur 
montre tant de zèle à accomplir tes demandes, pourquoi, toi, te tiens-tu à l'écart ? » 
Le vieillard répondit : « Les gens de la cour, mon enfant, font leur ouvrage. A nous 
de faire aussi le nótre? ». 


La réponse de Sabas montre bien la conception qu’a Cyrille de l’empire. 
L'empereur agit sur les conseils du moine ; le moine prie, sans se mêler 
d’une tâche administrative ; la collaboration des deux activités est nécessaire 
et efficace. Conception sans doute banale, mais nous ferons remarquer qu'ici 
l'archimandrite des laures palestiniennes tend à occuper plus que sa place. 
Nous trouvons en effet chez l’historien Socrate™ des paroles qui rappellent 
celles que Cyrille mettait tout à l'heure dans la bouche de Sabas : « Donne- 
moi, 6 empereur, un pays purge d'hérétiques, et je te donnerai le ciel en 
échange ; extermine les hérétiques avec moi, et moi j'exterminerai les Perses 
avec toi ». 


" C'est Nestorius qui prononce ces mots ; et nous retrouvons chez Cyrille 
pour Sabas la méme conception qui, dans la bouche du patriarche de 
Constantinople, était déjà condamnée par Socrate comme « présomption et 
vanité ». 


Les miracles de Sabas a la cour précédent de peu sa mort: seule la 
rencontre de Sabas et du tout jeune Cyrille sépare les deux épisodes®. Si 
nous jetons un rapide coup d'oeil en arrière sur la série des miracles de 
Sabas, l'ordre qui la gouverne apparait clairement. Du premier au dernier 
miracle, tout s'ordonne, à l'exception de quelques redites aisément justi- 
fiables, selon un ordre hiérarchique : miracle de cénobite, annongant une 
sainteté à venir, puis d’anachorète, puis d’abbé, d'archimandrite supplantant 
son égal et rivalisant méme avec le patriarche de Jérusalem pour finir par 
prendre la place du patriarche de Constantinople comme complément 
religieux de l'empereur. 


Le sens apparait avec l'ordre. Le langage du miracle est avant tout chez 
Cyrille un langage de pouvoir. Les différences de distribution entre les Vies 
reflètent les différences hiérarchiques ; l'ordre des miracles au sein de la plus 
importante des Vies, la Vie de Sabas, refléte une carriére monastique, puis 
les prétentions des moines sur l'Église et sur l'empire. 


Bernard FLUSIN 
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NOTES 


1. E. SCHWARTZ, Kyrillos von Skythopolis (Texte und Untersuchungen 49, 2). Leipzig, 
1939 = SCHWARTZ. Pour l'essentiel de la bibliographie récente sur Cyrille de Scythopolis, 
voir M. Geerard, Clavis Patrum Graecorum, vol. III (= Clavis, III), Turnhout 1979. 
n? 7535-7543. Nous utiliserons le plus souvent la traduction de A.-J. FESTUGIERE, Les 
Moines d'Orient, III, 1-2-3, Paris, 1961-63 = FESTUGIÈRE, M.O., III... 


2. Le nombre de pages est évalué d'aprés SCHWARTZ. 


3. L'étendue de la Vie d'Abraamios est approximative : le texte grec, en effet, le seul 
qu'édite Schwartz, est incomplet. Pour la version arabe, seule complete, voir Clavis, III, 
n? 7541. 


4. SCHWARTZ, p. 6, |. 22. Pour le Tropaire, voir Clavis, III, n° 6891. 


5. to episkopeion kratón (ou plutôt: tou episkopeiou kratón)... kai tôi métropolitei 
sunedreuón (SCHWARTZ, p. 180, l. 5-6): «il gouvernait l'évéché et siégeait avec le 
métropolite. » 


6. Clavis, YII, n? 6852. 

7. SCHWARTZ, p. 82, 1. 26-30: trad. FESTUGIÈRE, M.O., III, 1, p. 138. 

8. D’aprés Lc, 1, 80. 

9. SCHWARTZ, p. 89, |. 15 - p. 90, I. 4 = FESTUGIÈRE, M.O., III, 2, p. 17. 
10. Dan. 3. 

11. c. 3, 4...: il s'agit des chapitres de l'édition SCHWARTZ. 

12. Dan. 3, 95. 

13. Dan. 1. 

14. De Jejunio Homilia I, P.G. 21, col. 173 B. 

15. SCHWARTZ, p. 94, |. 13, p. 97, 1. 18. 


16. Sabas, disciple d’Euthyme, reçoit en héritage les charismes de son maitre : Euthyme 
préfigure Sabas et il est probable que Cyrille a écrit la Vie d'Euthyme, au moins en partie, en 
fonction de ce qu'il voulait mettre dans la Vie de Sabas. 


17. Sabas, au cénobion de Théoctiste, dépend à la fois de l'abbé Longin et d'Euthyme. Ce 
sont les deux abbés qui l'autorisent à habiter une cellule anachorétique à l'extérieur du 
couvent (SCHWARTZ, p. 93, |. 20 - p. 94, 1. 12). Euthyme invite ensuite Sabas à venir avec 
lui au désert pendant le carême (ibid., p. 94, |. 13-18). 


18. Cyrille, avec à propos, reprend ici l'exclamation qui salue les prodiges entourant la 
naissance et la circoncision de Jean-Baptiste : Lc 1, 66. 


19. SCHWARTZ, p. 18, I. 12 - p. 21, 1. 19. 


20. Sancti Pachomii Vitae Graecae, éd. Fr. HALKIN (Subsidia Hagiographica 
n? 19), Bruxelles 1932, p. 4, 1. 12-16 = FESTUGIÈRE, M.O., IV, 2. p. 162. 


21. Toutefois, nous ne classons pas comme miracles transitifs les miracles dont le 
benéficiaire est le disciple du saint au désert. 


22. SCHWARTZ, p. 215, |. 8-23. 
23. Ibid., p. 217, 1. 1-10. 
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24. 
25. 
26. 
27. 
28. 
29. 
30. 
31. 
32. 
33. 
34. 
35. 
36. 
37. 
38. 
39. 


Ibid., p. 217, |. 25 - p. 218, 1. 1. 
Ibid., p. 218, I. 1-9. 

Ibid., p. 218, 1. 10-20. 

Ibid., p. 218, 1. 21 - p. 220, 1. 4. 
Ibid., p. 228, 1. 9-15. 

Ibid., p. 228, 1. 20-21. 

Ibid., p. 242, l. 19-20. 

Ibid., p. 209, |. 20 - p. 210, |. 4. 
Ibid., p. 114, 1. 23 - p. 115,1. 26. 
Ibid., p. 232, l. 29 - p. 233, l. 3. 
Ibid., p. 167, 1. 4-24. 

Ibid., p. 167, 1. 25 - p. 169, 1. 24. 
Ibid., p. 38, 1. 1 - p. 39, 1. 17. 
THÉODORE DE PÉTRA, Vita Theodosii : Clavis, III, n? 7533. 
FESTUGIERE, M.O., III, 3, p. 85. 


Théodose est nommé avant Sabas dans la lettre adressée par les moines de Palestine à 


l'empereur Anastase (SCHWARTZ, p. 152, 1. 21-25). L'higoumene de Saint Théodose signe 
avant l’higouméne de Saint Sabas dans les actes conciliaires (Acta Conciliorum Œcumeni- 
corum, ed. E. SCHWARTZ, t. III, p. 36, n? 67 et 69 ; p. 50, n? 109 et 111 ; p. 145, n? 68 et 
69 ; p. 158, n° 71 et 72; p. 165, n? 75 et 76; p. 174, n? 77 et 78). 


40. 


Euthyme, accueillant le jeune Sabas, lui refuse l’accès à la laure et l'envoie au 


cénobion parce qu'il est encore trop jeune pour vivre parmi les anachorètes (SCHWARTZ, 
p. 90, 1. 26 - p. 91, 1. 28). 


41. 
42. 
43. 
44. 
45. 
46. 
47. 
48. 
49. 
50. 
51. 
92: 
53. 
54. 
55. 
56. 


SCHWARTZ, p. 165, |. 1 - p. 167, 1. 3. 

Voir SCHWARTZ, p. 166, 1. 24. 

Ibid., p. 45, |. 5-26. 

Ibid., p. 104 1. 16-18 = FESTUGIÈRE, M.O., III, 2, p. 31-32. 

SCHWARTZ, p. 207, l. 6-7. 

Ibid., p. 242, 1. 24 - p. 243, I. 6. 

Ibid., p. 205, 1. 5-8. 

Ibid., p. 207, 1. 5 - p. 208, 1. 21. 

Ibid., p. 213, l. 1 - p. 214, 1. 3. 

Ibid., p. 167, 1. 25 - p. 169, |. 24. 

Ibid., p. 165, 1. 1 - p. 166 I. 2 = FESTUGIÈRE, M.O., III, 2, p. 94. 
SCHWARTZ, p. 166, 1. 3 - p. 167 1. 3 = FESTUGIÈRE, M.O., III, 2. p. 95-96. 
SCHWARTZ, p. 167, 1. 4-24. 

Ibid., p. 170, 1. 21 - p. 171 1. 5. 

Ibid., p. 168, 1. 23. Le modèle biblique est sans doute II Sam. 24. 17. 
SCHWARTZ, p. 168, 1. 4-6 = FESTUGIERE, M.O., III, 2, p. 97. 
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57. Ibid., p. 198, 1. 17-22. 

58. Ibid., p. 169, |. 2-3 = FESTUGIÈRE, M.O., III, 2, p. 98. 

59. Ibid., p. 173, 1. 28 - p. 174, i. 11 = FESTUGIÈRE, M.O., III, 2, p. 103. 
60. SCHWARTZ, p. 174, 1. 23 - p. 179, I. 7. 

61. Trad. FESTUGIÈRE, M.O., III, 2, p. 104. 

62. SCHWARTZ, p. 179, 1. 3. 

63. SCHWARTZ, p. 178, I. 9-18 = FESTUGIÈRE, M.O., III, 2, p. 108. 

64. Socrate, Hist. Eccl., VII, 29. 

65. SCHWARTZ, p. 179, |. 26 - p. 182, 1. 2. 


DISCUSSION 


L. CRACCO : J'ai rencontré dans la tradition copte de Jean de Lycopolis, le 
méme schéma que pour saint Sabas. On voit là aussi une compétition entre le pou- 
voir et l'autorité des évéques et le pouvoir des moines. A Lycopolis, se forme une 
tradition selon laquelle Jean sauve sa ville de la destruction. Il y avait eu des 
désordres à l'époque de Théodose qui avait fermé l’amphithéâtre et le cirque. Les 
sources historiques n'en parlent pas. Il y a d'autres éléments puisés dans la tradition 
d'Ambroise, dans l'histoire de Thessalonique ou de la révolte d'Antioche (385). 
Cette légende veut montrer que ce saint a beaucoup plus de pouvoir que n'avaient les 
évéques que mettent en scéne les autres histoires lorsqu'ils ont demandé à 
l'empereur le pardon de leur ville. Jean de Lycopolis a des moyens que ces évéques 
n'avaient pas. Il monte sur un nuage, va à Constantinople, jette une lettre à 
Théodose qui est dans la cour de son palais, attrape la réponse du pardon en 
allongeant une main du nuage et rentre rapidement en Égypte porter le pardon de 
Théodose ; ce qui n'était pas arrivé pour Thessalonique et avait été attendu 
longtemps pour Antioche. Dans le milieu monastique s'élabore une tradition qui 
montre la supériorité des moines dans une compétition avec les évéques. 


B. FLUSIN : Il y a une petite différence entre des cas d'ascétes non pas isolés 
mais pris dans un tissu monastique peu organisé et le cas de Cyrille de Scythopolis 
ou le pouvoir thaumaturgique n'est pas tant le pouvoir d'une personne que d'une 
institution et sera le pouvoir en méme temps non seulement de Sabas mais des 
successeurs de Sabas. 


Il faut d'autre part, pour la Palestine, nuancer les rapports qui s'établissent entre 
les diverses hiérarchies : Cyrille était trés respectueux de la hiérarchie épiscopale, 
Sabas intervient par obéissance au patriarche. Il ne s'agit pas de contester la 
hiérarchie ecclésiastique mais simplement de dire que les postes de patriarches et 
d'évéques sont beaucoup mieux occupés par les moines que par n'importe qui 
d'autre. 
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J. LE GorF : Je voudrais soumettre deux petits faits concernant l’hagiographie 
occidentale et où se retrouve le même schema : 

Le premier exemple se trouve dans la Vita Marcelli évêque de Paris, par 
Fortunat, que j'avais étudiée pour m'intéresser surtout au dernier miracle. J'avais 
remarqué que la Vita était une succession de miracles de plus en plus forts parce 
que, pour franchir les divers grades de la hiérarchie ecclésiastique, le Saint devait 
manifester une hiérarchie de miracles. A l'époque mérovingienne, contrairement à la 
plupart des évéques, les moines, trés souvent, n'étaient pas nobles. Nous retrouvons 
souvent ce schéma ou la hiérarchie des miracles se développe parallélement à la 
hiérarchie ecclésiastique. 


L'autre fait se passe au xmM° s. L'exemplum du pécheur qui a commis un péché 
tellement énorme qu'il n'ose pas l'avouer, mais il va trouver un certain nombre de 
confesseurs et il cherche à se faire absoudre sans avouer le péché qu'il a commis. 
On voit de façon nette quelle est la hiérarchie des personnes susceptibles de 
l’absoudre. Absolution qui ressemble à un pouvoir de type miraculeux. Il va voir un 
prétre qui l'envoie à l'évéque, lequel dit : « moi je ne peux rien ». Dans la plupart des 
exemples, la hiérarchie est la suivante : prétre, évéque, moine, ermite, pape. 


Miracles, maladies et psychologie de la foi 
à l’époque carolingienne en Francie 


Les notices de miracles furent longtemps considérées comme des docu- 
ments peu utilisables par l'historien. Véritable rebut de la littérature 
hagiographique, ils servaient parfois a confirmer quelques dates ou quelques 
événements. Mais en général la guérison miraculeuse entourée d’un halo de 
merveilleux chrétien paraissait irréductible à toute autre recherche que celle 
inspirée par une piété quelque peu demeurée ou un scepticisme railleur. Or, 
pourtant, l’attention aurait du se porter sur les noms prestigieux des auteurs 
qui s'étaient empresses de leur donner une parure littéraire, en particulier a 
l'époque carolingienne, Eginhard, Wandalbert ou Jonas d'Orléans. D'ailleurs 
la recherche stylistique qui les a mis en valeur voulait visiblement en 
prolonger l'audience. 


Ce sont la plupart du temps des textes courts rédigés selon un ordre 
immuable où l'auteur énumère si possible, mais pas toujours, le sexe, l’âge, 
le statut social, le nom et le lieu d'origine du miraculé, le diagnostic de sa 
maladie, les circonstances de sa guérison et ses remerciements. Ces véri- 
tables fiches contiennent donc des renseignements intéressants surtout 
lorsqu'elles sont très brèves. La brièveté caractérise d'ailleurs les récits du 
IX* siècle. Aux x* et XI? siècles, ils s'allongent et deviennent de véritables 
sermons au vocabulaire moralisateur. La simple lecture au jour de la féte du 
saint patron tourne à l'homélie. Cette transformation est la preuve que la 
préparation psychologique des foules au recueillement et à l'attente du 
miracle passe par le biais de la connaissance auditive de ces textes. En 
général les huit coordonnées ne sont pas toutes remplies dans nos docu- 
ments. Dans la majeure partie des cas, il en manque, mais demeurent trés 
Souvent celles qui sont fondamentales, le sexe, la description de la maladie et 
les conditions de la guérison. C'est pourquoi je me propose à partir de ces 
Constatations de faire une enquête sur les deux aspects que présentent 
ces miracles : médical et psychologique puisqu'ils nous donnent une descrip- 
tion clinique des maux et des conditions qui environnent la guérison. Je 
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pose donc comme principe de base, l’unité de la personne humaine à tra- 
vers le phénomène miraculeux. Si je distingue ensuite l’aspect physiologique 
de ses conditions psychologiques, j'entends utiliser ces distinctions néces- 
saires à l'analyse sans les prendre pour des séparations. 


Les sources réunies pour cette enquéte datent en général de l'époque 
carolingienne. Écrits par un laic célébre, Eginhard, les miracles survenus 
lors de la translation des saints Marcellin et Pierre à Mulinheim, Aix, 
Saint-Bavon de Gand, et Saint-Servais de Maestricht, datent de 830-834!. Ils 
sont au nombre de quatre vingt dont soixante douze concernent des guéri- 
sons. En 837-838, Ermentaire ajouta quatre vingt deux miracles à sa vie de 
saint Philibert, alors que la communauté monastique de Noirmoutier venait 
de s'installer à Deas (aujourd'hui Saint Philibert-de-Grandlieu). Parmi ces 
virtutes figurent au moins soixante neuf guérisons?. Les miracles apparus sur 
les reliques de saint Wandrille lors de leur transfert depuis les bords de la 
Seine jusqu'à Outreau au sud de Boulogne-sur- Mer entre 858 et 886 sont au 
nombre de quarante deux. Ils contiennent trente quatre exemples d'infirmités 
supprimées?. De méme les six miracles survenus lors de la translation du 
corps de Saint Vaast entre 852 et 880 constituent un groupe intéressant avec 
cinq guérisons*. Rédiges en 851 et 883 à Stavelot les trente huit miracles de 
saint Remacle permettent d'apercevoir vingt sept cas de disparitions de 
maladies intéressants’. Ceux de saint Hubert au nombre de vingt neuf ne 
comportent que quinze guérisons. Ils ont été écrits vers 843 peut-étre par 
Jonas d'Orléans, sans que cependant la certitude sur l'identification de 
l'auteur soit totale’ Viennent ensuite les miracles de saint Goar, trente cinq 
dont dix-huit guérisons, collectionnés vers 839 par Wandalbert, avant son 
martyrologe qui date de 850 environ’. Les trente miracles du sanctuaire de 
Saint-Riquier attribués au poéte Micon et au « custos » Odulfus, racontent 
des événements qui eurent lieu entre 814 et 864 pour le livre I, entre 864 et 
869 pour le livre II. Ils contiennent au moins vingt huit guérisons®. A Gand 
le sanctuaire contenant les reliques de saint Bavon vit se dérouler trente sept 
miracles. Ils furent certainement couchés par écrit au début du x° siècle 
lorsque la tourmente fut passée?. De méme les vingt sept miracles notés dans 
le monastére Sainte-Berthe de Blangy pres de Hesdin, ainsi que lors du 
transfert de ses reliques, reflétent par leur date de rédaction (en deux phases, 
début X* siècle et 956-1069) les vicissitudes du corps de la sainte!®. En 
revanche les restes de sainte Reine ne furent que peu déplacés depuis Alise 
jusqu'à Flavigny. A cette occasion en 864, se produisirent sept miracles 
intéressants!!. Tout aussi peu nombreux sont les miracles opérés par 
l'intermédiaire des reliques de saint Leufroy au nord-est d'Évreux, sous le 
règne de Charles-le Chauve entre 875 et 877: cinq seulement". Au 
monastère de Saint-Calais furent compilés peu avant le transfert du corps 
saint à Blois, quatorze miracles difficilement datables!?. Enfin les abbés du 
sanctuaire de Saint-Bertin firent mettre par écrit les trente trois miracles qui 
s'y étaient déroulés. Un premier livre fut rédigé vers 891-900, un deuxiéme 
vers 990-1010!*. Nous avons donc au total un ensemble homogène de quatre 
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cent soixante dix-sept miracles dont trois cent cinquante et un qui sont 
exclusivement des guérisons. 


De plus tous ces textes nous renseignent sur une période chronologique- 
ment homogène : le 1x° siècle, avant et pendant les invasions scandinaves 
dans une région de civilisation uniforme tant par la population que par les 
comportements religieux et politiques, la Francie du Rhin à la Loire et de la 
Manche au Morvan!*. Sur ce matériel de base il va être possible de faire 
quelques statistiques, diagnostics et études de mentalité afin de mieux saisir 
cette époque d’inquiétudes et de troubles. Quand tout est remis en question 
un corps malade et une conscience malheureuse sont révélateurs de l’histoire 
des temps. 


Une première constatation saute aux yeux, lorsqu'on analyse la réparti- 
tion des miracles de guérisons par sexe. A l’exception du sanctuaire de 
Saint-Wandrille (cf. tableau n° 1, p. 336) les femmes ne sont jamais en nombre 
supérieur aux hommes. La proportion totale de 57 96 d'hommes pour 43 96 
de femmes serait-elle un reflet de la proportion réelle ? La réponse a de 
fortes chances d'étre négative puisque l'abandon des enfants a disparu et que 
l'infanticide qui vise souvent les filles est sévérement contrecarré comme le 
prouvent les pénitentiels. Les razzias d'esclaves par les Scandinaves ne 
peuvent expliquer cette légere disproportion puisqu'ils emmenaient indis- 
tinctement des individus des deux sexes. Plus vraisemblable parait étre la 
dificulté qu'éprouvaient les femmes pour accéder à l'intérieur du sanctuaire 
dans les monastéres. La clóture devait étre parfois invoquée pour les en 
éloigner comme des allusions semblent y inviter en particulier à Déas! où 
l'accés finit par étre réduit ainsi qu'à Saint-Calais". Dans ce dernier 
sanctuaire une femme s'était même déguisée en homme pour approcher du 
corps saint. Elle en fut punie par une crise d’hystérie accompagnée d'aveu- 
glement et de grincement des dents. Or, on peut remarquer que dans ce 
monastère d'origine méridionale, comme celui de Saint-Philibert, le nombre 
des hommes guéris, dix est largement supérieur à celui des femmes, une, 
justement celle-ci. Une deuxiéme preuve de cet éloignement nous est donnée 
par un incident révélateur à Saint- Bertin. Le pére abbé aprés avoir été tenté 
par le diable déguisé en femme avait interdit l'entrée au sexe féminin, 
excepte lors de l'office des vépres et apres. Mais il finit par revenir sur cette 
interdiction à la priére de la noble Adala, épouse du comte de Flandre qui 
désirait étre guérie d'une maladie par le contact avec les reliques du saint. 
Introduite exceptionnellement le jour de la Noél 938, elle finit par étre 
effectivement sauvée et il est probable qu'à la suite de ce miracle l'inter- 
diction düt étre rapportée!?. Dans les monastéres germaniques, en revanche, 
la proportion de femmes guéries est en général plus élevée. En effet la 
rencontre du corps saint est facilitée par sa translation ou bien par son séjour 
dans un sanctuaire non monastique, en particulier pour les saints Marcellin 
et Pierre, hébergés à Aix-la-Chapelle ou à Sainte-Saulve de Valenciennes. 
De plus, les textes propres aux x“ et x1° siècles comportent peu de femmes (a 
Saint-Bavon elles ne sont que 35 96 alors qu'au 1x* elles formaient 75 96 du 
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total). La misogynie monastique a été plus vigoureuse par conséquent qu’a 
l'époque de Charlemagne. N'oublions pas non plus le nombre important 
d'enfants amenés par leur mére et qui finissent par étre guéris. En somme la 
plus ou moins grande méfiance monastique à l'égard de l'élément féminin. 
explique quelque peu leur faible représentation (43 96). Mais a contrario, 
ceci prouve que ces manifestations populaires de la croyance dans les vertus 
des saints ne sont pas l'apanage d'un seul sexe jugé à tort comme plus 
imaginatif ou plus passionné que l'autre. Pratiquement devant la demande et 
l'obtention d'une guérison, il y a égalité entre les sexes dans l'attitude de foi. 


Cette premiere conclusion permet de mieux comprendre la curieuse répar- 
tition des maladies guéries telle que la représente le tableau n?II p. 337. 
Viennent en téte avec plus de 4196, les malades atteints de paralysie, 
langueur, contraction, selon les termes employés, puis 19 96 d'aveugles, 
ensuite plus de 17 96 des maladies diverses, 12,5 96 de fous et de possédés, 
enfin 8,5 96 de muets, sourd-muets, et sourds. Cette première vue générale 
fait immédiatement se poser des questions sur certaines absences. Il n'est 
jamais question de pandémies ou d'épidémies, alors méme que le temps de la 
« peste », en réalité la variole, est évoqué. A Stavelot-Malmédy, à la fin du x* 
siècle, il y avait tellement de morts qu'il fallait les ensevelir à trois ou quatre 
dans un méme sépulcre!?. Un seul cas est cité. Il parait d’ailleurs exception- 
nel : un fils de chátelain souffre « d'une maladie que des médecins appellent 
variole au point qu'il en était presque mort »”. Cette maladie avait ravagé la 
Gaule en 570?!. Elle paraissait courante au vi* siècle et dut remplacer la 
peste bubonique qui ne sévit plus à l'époque carolingienne. Mais aucun saint 
patron n'en sauve en dehors de ce cas. En revanche, une épidémie proche du 
paludisme, la fiévre quarte sévit dans une région bien déterminée. Cette 
fièvre intermittente au cours de laquelle les accès reviennent le quatrième 
jour aprés deux jours d'apyrexie, est propre aux zones marécageuses. Domi- 
nique, un jeune esclave de Saint-Philibert installé à Beauvoir en souffrait au 
point de ne plus pouvoir marcher depuis plus d'un an et demi. De méme un 
pauvre des confins du territoire de Nantes en etait victime. Il habitait sur la 
rive droite de l'estuaire de la Loire??. Tous deux travaillaient donc dans des 
zones particuliérement mal drainées de type palustre, le Marais-Breton et la 
Grande Brière”. Il était donc normal qu'une telle maladie y fût endémique, 
comme le prouvent quatre autres cas de guérison de ce type de fièvre à 
Déas^. En revanche, elle ne s'étend point. à d'autres régions et les deux 
exemples de fièvre à Flavigny ne peuvent lui être attribués, ainsi que 
d'autres décrits plus confusément. 


En somme les saints patrons ne guérissent quasiment pas des épidémies et 
autres affections d'origine microbienne ou virale à évolution rapide. Il faut 
que la maladie soit d'évolution lente pour que la guérison intervienne. Reste 
alors à se demander si les maladies guéries ne seraient pas celles qui l'ont été 
par le Christ. En ce cas une foi formée et modelée par l'audition des lectures 
d'Évangiles au cours des offices aurait « suggéré » ces miracles. Nul n'ignore 
en effet que les quatre évangélistes ont décrit la guérison d'au moins deux 
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paralytiques, l'un à Capharnaüm, l'autre à Bezatha. En outre citons la 
femme voütée, l'homme à la main desséchée, l'aveugle de Bethsaide, un 
aveugle-né, d'autres encore à Jericho. N'oublions pas non plus afin de mieux 
saisir les correspondances qui pourraient exister avec nos miraculés, les cas 
d'un muet et d'un sourd-muet, de l'épileptique prés du mont Thabor, d'un 
hydropique, des possédés exorcisés, à Capharnaüm, au pays des Gérasé- 
niens, ainsi que Marie de Magdela”. Je viens de suivre ici le méme ordre 
dans les miracles évangéliques que dans celui de nos quatorze thaumaturges 
carolingiens afin de mieux faire ressortir l'attente et l’espérance que 
l'audition de tels prodiges créaient chez des malades de méme type. La 
typologie scripturaire parait nettement inspirer les sujets qui furent guéris, 
d'autant plus que l'on peut remarquer parmi eux la présence d'au moins cinq 
hydropiques. Cette maladie rare et spectaculaire gonfle en effet les tissus par 
retention des sérosités. Elle ne peut être guérie que par ponction quand elle 
gonfle les poumons et le péritoine, ou, lorsqu'elle affecte les parties déclives 
du corps par une polyurie abondante, du liquide accumulé étant éliminé par 
les reins. Sa guérison ne pouvait donc que frapper les imaginations qu'elle 
ait lieu lentement ou brutalement telle « de l'eau bouillante qui se déverse 
hors d'une marmite pleine depuis le haut jusqu'aux pieds?f. » 


Malgré cependant ce parallélisme intéressant et cette influence de la 
vision de foi issue des exemples évangeliques sur les guérisons, nous ne 
pouvons passer d'une simple corrélation à une relation de cause à effet. Une 
autre grande absence est frappante : la lépre. Cette maladie est répandue 
dans tout l'empire carolingien. Or, malgré les récits évangéliques des onze 
lépreux guéris par le Christ?’ aucune allusion directe n'y est faite dans nos 
sanctuaires. Un seul exemple, extérieur ici à ceux que j'ai choisis, en parle. 
Lors d'un miracle de punition survenu à Stavelot, un moine irreligieux avait 
été frappé « du châtiment d'une lèpre et d'une démangeaison répandues sur 
tout son corps dont le pus le dévorait au point que la puanteur sortant de sa 
chair l'emportait au-delà du supportable et le rendait inaccessible méme à ses 
amis?’ », Le fait que ce moine en soit mort et que sa maladie ait provoqué 
une pareille horreur et un tel recul prouverait qu'en ce cas les lépreux 
n'avaient pas le droit d'entrer dans les sanctuaires à cause d'une possible 
contagion conjuguée avec une peur intense. Ainsi s'expliquerait peut-être cette 
curieuse absence de lépreux guéris. 


Nous pouvons maintenant aborder les cent quarante six guérisons de 
paralysie totale ou partielle, de langueurs ou de contractions qui constituent 
la grande masse des miraculés. Il est extrémement difficile de distinguer des 
catégories internes car les termes de « paralysis », « languor » « contractio », 
sont parfois utilisés pour la méme personne. Normalement paralysie signifie 
€n terme médical antique diminution notable ou abolition du mouvement et 
du sentiment dans un membre, indépendamment de la cause. La langueur 
désigne l'état d'un malade dont les forces diminuent lentement. Les 
contractions peuvent étre de deux sortes : contraction brusque et courte ou 
bien permanente. Dans ce deuxiéme sens il s'agit d'un tétanos physiologique. 
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Enfin contraction indique un état pathologique de contraction permanente 
des fibres musculaires. Dans nos textes, ces distinctions existent mais avec 
de nombreuses variétés. On peut d’abord distinguer au moins vingt-cinq 
paralysés complets couchés sur une litière. Mais un examen poussé de 
chacun des cas en question montre que certaines de ces affections ne sont 
que partielles. Au cours de la translation des reliques de sainte Berthe, cinq 
d’entre eux sont guéris, mais trois n'étaient paralysés que des pieds??. Il y en 
a même un qui retrouve l’usage d’un pied à Saint-Pierre de Rome et de 
l’autre auprès de sainte Berthe ! Comme il n’est jamais fait allusion à des 
boiteux dont un pied serait plus court qu'un autre, j'ai rangé les cinq 
individus guéris de cette infirmité à Saint-Goar et à Saint- Bavon?? parmi les 
paralysés et les contractés, car en fait il s'agit de femmes ou d'hommes 
«debiles gressu » c'est-à-dire atteints de faiblesses des jambes. Les grada- 
tions sont infinies depuis la paralysie totale jusqu'à la partielle en passant 
par la tétraplégie et l'hémiplégie?! ou l'impotence du bassin et des jambes. 
Dans ce dernier cas une jeune femme ágée de vingt deux ans demeurait 
paralysée depuis la naissance de toute la partie inférieure du corps. De plus, 
elle ne pouvait manger ni pain, viande, légumes secs ou verts, ni boire de 
l'eau ou de la biére. Elle se contentait de quelques fruits, de lait et d'un peu 
de moût de raisin??. Ici l'anorexie mentale s'ajoute à l'immobilité, apportant 
à l'entourage que l'on sent toujours présent une charge supplémentaire. Les 
causes, en dehors des affections de naissance, sont souvent bien difficiles à 
découvrir. De plus, ici, le phénomene parait largement psychosomatique. En 
tout cas ces individus vivaient littéralement comme le dit l'un d'entre eux 
«en marge de la vie »*. 


Il est tout juste possible de suggérer que ces paralysies et ces langueurs 
sont issues d'une absence de stimulation cérébrale. En revanche le blocage 
du corps par l'exces d'influx nerveux tétanisant les muscles et immobilisant 
les articulations explique les cas nombreux de contractures. Les causes 
peuvent alors étre moins mal cernées : rhumatismes déformants, notamment 
lorsqu'il est question d'un boiteux « du genou droit par une contraction due 
à une nodosité?^ » accès de goutte bloquant toutes les jointures* attribuables 
en ce cas à des excès de nourriture? ou enfin contractions subites 
provoquées par un accident créant une peur intense?! ou nées d'une forte 
culpabilité**. Bien des accidents de ce type peuvent être issus en effet d'une 
cause psychique et ceci est encore plus net dans les miracles de punition. 
Pour avoir tracassé les gens de la «familia » de Saint-Goar, Isanhard 
régisseur d’un domaine fiscal fut puni d’impotence et d’impuissance. Bien 
qu’il fût venu à résipiscence, il ne fut guéri seulement que de son incapacité a 
marcher”. Le tort causé au saint, le manque de respect ou la désobéissance 
sont ici révélateurs d'une mentalité de crainte et de tremblement devant une 
puissance divine perçue comme extérieure à l'homme. Sont-ils la cause du 
malaise ou de l'affection, ou tout simplement une explication trouvée aprés 
coup ? Je penche plutót pour la premiére explication surtout devant les 
guérisons qui s'ensuivent. En effet le processus, faute, réparation, pardon, est 
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bien signalé a chaque fois. Parfois méme la culpabilisation est renforcée par 
ja reiteration du mal jusqu’à satisfaction complete. Dans nombre de 
contractures, nous avons donc bien affaire à des affections psycho- 
somatiques où l’histoire personnelle du malade interfére dans son 
inconscient avec sa conception du saint intermédiaire divin qui punit les 
coupables et son désir profond qui le pousse à quitter un monde séculier 


mauvais. 


Particulièrement spectaculaires devaient être les gens dont la plante des 
pieds se recourbait à toucher les mollets ou les cuisses, avec la colonne 
vertébrale complètement arquée en rétroversion*. La position inverse, la tête 
tombant sur les genous existait *. Quant à la main recourbée au point que 
les ongles finissaient par traverser la paume et apparaitre de l'autre cóté*, i] 
semble que ce fut la un phénomène répandu mais dont il est difficile de 
savoir si la cause directe en était une lésion du systéme nerveux. Ceci nous 
amène donc à un total impressionnant de cent huit « contractés », où quelque 
soit la part des rhumatismes déformants, de la goutte, des causes psycho- 
«somatiques ou de lésions cérébrales dues à la naissance ou à des accidents, 
la majeure partie des cas devait être composée de polynévrites. Aux causes 
d'origine externe comme les accidents obstétricaux, s'ajoutent en effet celles 
d'origine interne. La: polynévrite est une maladie oü les nerfs périphériques 
sont atteints par des toxines ou des infections provoquees principalement par 
la malnutrition et tout spécialement certaines avitaminoses. Nous retrouvons 
une fois de plus le probléme d'une mauvaise alimentation. Le type classique 
de ce genre d'infirme était l'individu porté dans un van ou une corbeille. 
D'autres se déplaçaient malaisément avec des béquilles ou « péniblement 
avec deux patins par sauts successifs et soudains »“*. 


L'étude du monde des aveugles est relativement plus facile. J'en ai relevé 
soixante sept cas dont au moins quatre de naissance, si ce n'est plus car trop 
souvent les auteurs ne prennent pas la peine de préciser s'il s'agit d'une 
affection congénitale ou accidentelle. Quelques cécités sont dues à des chocs 
ou à des coups  ; parfois méme la vue disparaît brutalement, probablement 
par décollement de la rétine, hémorragies rétiniennes, glaucóme aigu, etc...*. 
Mais il arrive aussi que la perte de la lumière se fasse insensiblement par 
«une inflammation des yeux très gênante » au bout de vingt ans*'. Le terme 
de « lippitudo » (inflammation) revient souvent. Il fait place aussi au terme 
de macula (tache) dans le cas d'un « paysan devenu aveugle des deux yeux, 
ses pupilles étant voilées par des taches épaisses ». Ces descriptions sont 
tellement précises qu'elles permettent d'identifier une maladie d'origine 
endémique : le trachóme. Il se manifeste en effet par le développement de 
granulations dans les culs de sacs conjonctivaux avec inflammation de la 
conjonctive bulbaire dues à un microorganisme en forme de bacille que 
transmettent les poux. Elle se complique d'une atteinte de la cornée, cause 
d'un trouble de la vision allant souvent jusqu'à la cécité. Le manque 
d'hygiéne est donc la cause essentielle de son développement. Il n'est pas 
besoin d'épiloguer pour savoir si cette situatión existait à l'époque carolin- 
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gienne. Enfin nous pouvons apercevoir à côté de cette maladie aujourd’hui 
disparue d'Europe*? des cas d'intervention d’un chirurgien oculiste??. 


Le vocabulaire utilisé est si judicieusement technique en effet que l'on 
s'aperçoit combien la science gallo-romaine a été conservée. Les trousses 
d’oculistes découvertes par les archéologues et l’allusion précédente prouvent 
que leurs talents et leurs connaissances n'ont point disparu“. D'ailleurs une 
bonne partie des miracles étudiés ici n'a lieu qu’après les échecs des hommes 
de l'art que l'on sent d'autant plus présents qu'il y a toujours un moine- 
médecin dans chaque sanctuaire monastique et qu'il faut lui attribuer le 
diagnostic qui figure ensuite sur la fiche du miracle??. Leur róle est évoqué à 
propos d'interventions chirurgicales urgentes ou bien dans le cas d'un noble 
qui fait soigner la colique néphrétique de son fils53. La gradation dans la 
recherche de la guérison est alors très classique : pharmacopée à base de 
poudre d'épices?^, puis médecin ou chirurgien, enfin le saint patron. Aussi 
n'arrivent plus dans le sanctuaire que les cas désespérés. Parfois le saint 
deconseille, par le biais d'un moine, l'intervention d'un chirurgien qui voulait 
couper le frein de la langue d'un jeune enfant de neuf ans, muet de nais- 
sance**. Les thaumaturges avaient donc des rivaux, mais le plus souvent, ils 
constituaient l'ultime recours pour toutes les affections durables. 


Ceci est particuliérement net pour les cas difficiles de surdimutité ou de 
surdité. Sur trente exemples de personnes guéries, onze en souffraient depuis 
leur naissance, et je n'ai pas compté les aveugles nés muets ni les contractés 
né muets. Il s'agissait probablement de sequelles majeures d'accouchements 
dystociques et d'accidents obstétricaux, ou encore d'encéphalites?6. Ces cas 
étaient d'autant plus irréductibles que le choc péri-natal avait été inapercu. 


Reste alors, si je mets de cote les trois exceptions bien localisées que sont 
les enrages de Saint-Hubert mordus par un loup et des chiens quelque part 
dans les Ardennes au cours d'une chasse*’, la cohorte des fous et des 
possédés. Ici nous touchons au fond de l'abandon et de la déréliction. L'un 
mugit comme un taureau??, l'autre se roule par terre écumant, les yeux 
exorbités, la bouche tordue vers l'oreille, en pleine crise d'épilepsie??. Voici 
un noble « máchant les mots plutót que ne les parlant, la bouche béante 
comme un chien atteint de rage. Il allait de-ci de-là, émettant un son en 
délire et cherchant à mordre®® ». Là une femme est exorcisée sous les yeux 
d'Eginhard : « Mais aussitôt, frémissant de colère et exaltant sa rage furieuse 
par la bouche de l’infortunée, l'esprit mauvais lui coupa la parole et lui 
imposa le silence. C'était un spectacle bien extraordinaire pour nous autres 
qui étions là présents que de voir ce méchant esprit s'exprimer si différem- 
ment par la bouche de cette pauvre femme et d'entendre tantót le son d'une 
voix mále, tantót le son d'une voix féminine mais si distincts l'un de l'autre 
qu'on ne pouvait croire qu'elle parlat seule et qu'on s'imaginait entendre 
deux personnes se disputer vivement et s’accabler réciproquement 
d’injures*! ». A cote de l'épilepsie apparait maintenant la névrose hystérique, 
allant jusqu'au dédoublement de la personnalité simultané. Les psychoses 
existent aussi£??. Un homme à Déas chantait des hymnes et certains répons 
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des psaumes plus fort que les autres alors qu'il était analphabéte et qu'il ne 
les avait jamais appris. « Il ne chantait certainement pas pour s'acquitter de 
l'office divin, mais parce qu'il embarrassait ceux qui y assistaient, et en 
agissant en pourceau, il désirait géner les hommes toujours bons et les 
détourner de la vérité? ». Nous avons affaire ici à un état maniaque avec 
logorrhée apparaissant brutalement, tapage et gestes désordonnés, euphorie 
et jovialité sans limite. Elle est soit d'origine psychique, soit d'origine 
alcoolique. Ici, il est possible de pencher plus du cóté de la premiére cause. 


L'étude physiologique des miracles dans les sanctuaires carolingiens du 
nord de la Francie est donc intéressante à plus d'un égard. Seules certaines 
maladies à évolution lente sont guéries auprés des corps saints parfois aprés 
un échec patent de la médecine antique toujours connue et pratiquée, et 
souvent au bout de trois jours$*. Aucune maladie foudroyante ou subite n'est 
guérie. Les lépreux eux-mémes paraissent avoir été éloignés des édifices 
sacrés. Aucune maladie n'est spécialement guerie par tel ou tel saint patron, 
sauf peut-étre saint Hubert pour la rage. Encore faut-il signaler en ce cas que 
tous les miraculés sont originaires des Ardennes®’. Pratiquement tous nos 
thaumaturges répondent de manière indifférentiée aux demandes de miracles 
pour n'importe quelle affection, sans aucune spécialisation. En cela le culte 
des saints du Haut Moyen-Age differe de celui du Moyen-Age classique. 


L'analyse strictement nosographique prouve la prépondérance des mala- 
dies qui rendent inapte au travail normal : plus de quarante pour cent des 
guéris étaient infirmes, éclopés ou handicapés moteur ; aveugles et sourds 
muets formaient vingt-sept pour cent du total. Eux aussi étaient coupés de 
leurs frères. Le rôle de l’hérédité, à l'exception des sourds-muets parait 
relativement faible. Les événements, les malheurs du temps et l’état sanitaire 
déficient finissent par constituer les causes fondamentales qui poussent ces 
amas d'egrotants, hantant le pavé des basiliques. Le mauvais ravitaillement 
en particulier (mais jamais la famine ou la disette dont je n'ai rencontré 
aucune mention) engendre malformations, rhumatismes deformants et 
polynévrites. Non seulement ces populations sont mal nourries, mais elles 
sont de plus malpropres comme le prouve l'extension du trachóme. Enfin, les 
accidents péri-nataux ou post-nataux laissent présager une trés forte 
mortalité infantile et créent un nombre important d'enfants handicapés. 
Quant aux maladies d'origine psycho-somatiques, leur pourcentage de douze 
et demi pour cent est certainement inférieur à la réalité. Il laisse de cóté une 
foule de névrosés atteints de malaises ou d'affections d'apparence purement 
physiologique. Et ceci nous amène alors au processus psychologique et au 
type de foi qui sous-tend ces miracles. 


Tous ces malheureux attendent d'abord une intervention de la puissance 
divine par l'intermédiaire du saint, puisque soixante treize et demi pour cent 
d'entre elles sont des guérisons. La force (virtus) qui fait du bien, telle est la 
première attente des fidèles, hommes et femmes réunis presqu'à égalité dans 
cette espérance. Le miracle n'est jamais perçu d'une manière intellectuelle 
comme un signe ou un appel à la conversion. Il est un fait surnaturel 
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immédiatement ressenti sans aucune explicitation. L’intervention surnatu- 
relle est au fond quasi-naturelle et entraine, ensuite, dans certains cas 
seulement le retournement du cœur. On attend d’abord le déclenchement de la 
toute puissance de Dieu, tout en cherchant de manière inquiète la faute qui 
aurait créé le mal. Les deux univers, humain et divin sont en étroite con- 
nexion. Aussi une culpabilité sourde parcourt ces foules qui attendent, et 
cherchent à réparer, par la prière ou le don, pour obtenir enfin la guérison. 
Certes la typologie évangélique des miracles du Christ aide ce processus à 
venir au jour, mais il n’est pas déterminant car l’attitude de dépendance et 
d’aveu d’impuissance, une fois les médecins écartés, reste le facteur 
principal. Elle seule met en action les mérites du saint (le verbe meruit 
revient sans cesse) auxquels répond la guérison. Ces véritables profits 
spirituels accumulés par le thaumaturge sont une espèce d’avance faite sur le 
gage de la reconnaissance de faiblesse du fidèle souffrant. Curieux « do ut 
des » encore paien, où la réparation de la faute parait plus importante que 
son aveu. La gratuité du don divin parait oubliée. Sont en jeu la « virtus 
divina », les « merita confessoris » et la « penitentia fidelis™ », œuvres de trois 
acteurs. Dieu, le saint et le chrétien malade. Le miracle est le fruit de ce 
contrat harmonieux. 


Cette premiére approximation devrait étre affinée®’. L'étude des caracté- 
ristiques sociales des miraculés ou bien l'analyse des miracles de chátiment 
pourraient nous faire entrer plus avant dans la compréhension de ces 
mentalités et de ces comportements de foi. Mais ceci nous entrainerait trop 
loin et sera l'objet d'une autre série de recherches. 


Michel ROUCHE 


NOTES 
1. Translatio sanctorum martyrum Christi Marcellini et Petri, in M.G.H. SS, t. XV, 1887, 
éd. G. Waitz, p. 238-264. Cité désormais : T. SS. M.P. 


2. Monuments de l'histoire des abbayes de Saint-Philibert, éd. R. Poupardin, Paris, 
1907, p. 19-70. Cité désormais : Monuments. 


3. Miracula Sancti Wandregisili, in A-A.S.S., Juillet, t. V, 1727, p. 281-291. Cité désor- 
mais : M.S.W. 


4. Miracula Sancti Vedasti, in A.A.S.S., Février, t. I, 1668, p. 801-802. Cité désormais : 
M.S.V. 


5. Sancti Remacli miraculorum libri duo, in A.A. S.S., Septembre, t. I, 1746, p. 696-721. 
Cité désormais : M.S.R. 


6. Sancti Huberti miracula et translatio Andaginum, in A.A.S.S., Novembre, t. I, 1887, 
p. 819-829. Cité désormais : 7.M.S.H. 


7. Sancti Goaris miracula, in M.G.H. S.S., t. XV, 1, 1887, p. 362-372. Cité désormais : 
M.S.G. 
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8. Sancti Richarii Centulensis miracula, in A.A.S.S. O.S.B., t. II, 1769 p. 213-227. Cité 
désormais : M.S.R.C. 


9. Sancti Bavonis Gandensis miracula, in A.A.S.S., Octobre, t. I, 1775, p. 293-303. Cité 
désormais : M.S.B.G. 


10. Sanctae Berthae viduae et abbatissae Blangiacensis miracula, in A.A.S.S., Juillet, t. II, 
1721, p. 54-60. Cité désormais : M.S.B.B. 


11. Sanctae Reginae translatio et miracula, in A.A.S.S., Septembre, t. III, 1750, p. 42-43. 
Cité désormais : T.M.S.R. 


12. Sancti Leutfredi miracula, in A.A.S.S., Juin, t. IV, 1707, p. 112. Cité désormais : 
M.S.L. | 

13. Sancti Carilefi miracula, in A.A.S.S. O.S.B., t. I, 1778, p. 651-652. Cité désormais : 
M.S.C. 

14. Sancti Bertini miracula, in A.A.S.S. O.S.B., t. III, 1772, p. 117-153. Cité désormais : 
M.S.B. 


15. A. D'HAENENS, Les invasions normandes en Belgique au IX* siécle, Louvain, 1967 
p. 157. 


16. « De consensu utrum feminum sexus intra monastirium admittatur an non », Monu- 
ments, c. 29, p. 35. « Adest copiosus sexus femineus gaudens de tanto patrono, dolens que de 
sui ingressus prohibitione », ibid., c. 78, p. 48. 


17. M.S.C., c. 11 et 12, p. 653. 
18. M.S.B., c. 5, p. 120; c. 12, p. 138. 
19. M.S.R., c. 5, p. 706. 


20. « ... cum morbo quem medici variolam vocant morti videretur esse proximus », M.S.B., 
II, c. 13, p. 139. J.N. BIRABEN, /es hommes et la peste en France..., tome 1, Paris, 1975, 
p. 45. 


21. MARIUS D'AVENCHES, Chronica, M.G.H.A.A., t. XI, I, 1893, a. 570, p. 238. 


22. Monuments, I, c. 3, p. 26: « Homuncio quidam ex confinio Nammetici territorii... 
typo quippe laborabat quartano ». Ibid., c. 77 p. 52-53. 


23. M. ROUCHE, L'Aquitaine des Wisigoths aux Arabes, Paris, 1979, carte n? 15, p. 247. 


24. « Liberantur denique ab eodem typo, sub unius momenti articulo, simili medica émine 
Motilena quaedam femina, Siclitrudis et Sicliberta. Liberatur ab eadem gravitudine Domenica 
quedam femina », Monuments, I, c. 9, p. 28 ; T.M.S.R., t. I et c. 3, p. 42. Le deuxième en 
particulier « visceribus tumidis ac pallore lucidus » ne peut étre identifié avec un cas de fiévre 
quarte. 


25. Le paralytique de Capharnaüm, Luc, v, 17-25 ; Marc n, 1-12, et Mathieu 1x, 1-7. Le 
paralytique de Bezatha, Jean v, 1, 16 ; la femme voûtée, Luc xın, 10-17 ; l'homme à la main 
desséchée, Luc, x, 6-10, Marc m, 1-15 ; Mathieu xn, 9-13. L'aveugle de Bethsaide, Marc VII, 
22-27 ; les deux aveugles près de Jéricho, Luc xvm, 35-43 ; Marc x, 46-52 ; Mathieu XX, 
29-34 ; l'aveugle né, Jean 1x, 1-41 ; guérison de deux aveugles et un muet, Mathieu 1x, 27-34 ; 
guérison d'un aveugle et d'un muet, Luc xi, 14, Mathieu 22-23 ; guérison de l'épileptique prés 
du Mont Thabor, Luc 1x, 37-43; Marc 1x, 14-25; Mathieu xvn, 14-18 ; guérison d'un 
hydropique, Luc xiv, 1-6 ; expulsion d'un démon, Luc 1v, 33-37 ; Marc 1, 23-28 au pays de 
Geraseniens, Luc vil, 26-33, Marc v, 1-13 ; Mathieu vin, 26-32 ; exorcisme sur Marie de 
Magdala, Luc, vm, 1-3. 


26. « Hydropisi morbo vehementer est afflicta adeo ut distanto crurum tenus sinu, 
morboso vix spiraret anhelitu ». Belle description selon Michel Roux, d'un œdème des 
membres inférieurs accompagné de troubles respiratoires düs peut-étre à un hydrothorax : 
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« Sine sua lesione sub ventriculo foramen reperit ex quo totius morbi Sanies guttatim decurrit. 
Haec ipsa quidem sterilis, recepta autem sanitate, foecundatur filiis », M.S.B.G., it. c. 29, 
p. 299. Il faut traduire à mon avis de la manière suivante : « Il (le moine médecin qui examine 
le malade) trouva sans avoir pratiqué lui-méme sa moucheture, un trou sous le petit ventre 
gonflé par lequel la sanie de toute la maladie s'écoula goutte à goutte ». La thérapeutique de 
cette maladie consiste en effet à crever la poche remplie de liquide par une scarification de la 
peau à l'aide d'une lancette : « Visum ei ut perfunderetur quasi de pleno cacabo atque 
(aquae ?) bulliente a vertice usque ad pedes », M.S.R.C.. I, c. 13, p. 218. Ici la rupture de la 
poche s'est faite, au contraire des cas précédents, brutalement, M.S.R., 1, c. 17, p. 701 ; 
Monuments, c. 66 et 67, p. 48. 


27. Guérison d'un lépreux, Luc, v, 12-13, Marc 1, 40-41, Mathieu, vin, 1-3, guérison de dix 
lépreux, Luc xvii, 12-14. 


28. « Poena leprae ac pruriginitis totum ejus corpus perfunditur et eorum sanie sic sae- 
viente vexatur, ut foetore carnis praevalenter intolerabilis insuper et inacessibilis etiam 
amicis », M.S.R., n, c. 17, p. 709. 


29. M.S.B.B. c. 8, p. 54, c. 9, p. 56, c. 20, p. 58. 


30. M.S.G., c. 4, p. 365, c. 15, p. 368, c. 19, p. 365, c. 31, p. 371, c. 34, p. 371. Pour 
ce dernier, remarquer qu'il s'agit d'un enfant de sept ans, boiteux de naissance et de 
plus sourd-muet. M.S.B.G., 11, c. 45, p. 302. 


31. « Dequadam femina cujus dextra pars corporis obtorpuerat... ita ommino debilitabatur 
et nec incedere, vel aliquid utilitatis possit gerere, Monuments, c. 45, p. 41 : cas d’hémiplégie. 


32. M.S.R., 1, c. 6. Un cas fort proche mais plus difficile à expliquer caractérise une jeune 
esclave de neuf ans qui regurgite toute nourriture : « sub diverso morbo perurgente cum 
cruenta ac venenifera sanie obsceno vomito rejiciebat. Hoc internum virus etiam cetera 
membra quatiebat ne utraque ejus nervorum contractibus miserae ariditatis languore incur- 
vabat. Insuper supereminentes valde vesicae pestiferae totum corpus occupaverant quarum 
lethalis cruciatus carnem macie attenuabat salutis virtute defraudabat », M.S.R., c. 20, 
p. 719-720. L'état décrit parait particuliérement grave : vomissements fécaloides düs à une 
obstruction intestinale, spasmes liés aux efforts de vomissements, pustules énormes du genre 
anthrax. Selon Michel Roux, il s'agirait d'une affection cachectisante avec surinfection 
cutanée, peut-étre une pathologie gastrique, de type ulcére ou cancer. Aujourd'hui encore, un 
tel pronostic serait fatal à court terme. 


33. « Languore ingravescente, in margine recedit vitae », M.S.B.T., c. 51, p. 30. 


34. «dextro claudicans genu, contractione enodata », Monuments, c. 69 p. 48; M.S.C., 
c. 7 p. 651, mais ici la déformation est de naissance. 


35. M.S.B.B., c. 29, p. 60: «lico evigilans ruptis fibrarum nodis et nervorum complica- 
tionibus, affluente abundantissimo cruore ». M.S.C., c. 8 p. 651 ; ici le miracle se produit 
aprés une incubation comme autrefois à Epidaure au temple d'Esculape. Il s'agit d'une 
arthrite aigüe puisque le sang afflue aussitót, d'origine soit infectieuse soit rhumatismale soit 
goutteuse. 


36. J'ai déjà montré combien la surconsommation alimentaire était courante dans les 
milieux monastiques et les laics de leur entourage. « La faim à l'époque carolingienne. Essai 
sur quelques types de rations alimentaires » dans Revue Historique, 1973, p. 293-320. 


37. M.S.B.B., c. 3 et 4, p. 56 ; M.S.R.C., II, c. 6, p. 222. 


39. «... ubi aliquam diu decubans, integram sanitatem excepto genitalium pondere 
meruit », M.S.G., c. 13, p. 366. 


40. « Nam complicatis bracchiis, inter coxalia genua habebant malis retroque curvatis 
cruribus calcaneo tenus pedes fixi erant natibus », M.S.B.G., c. 25, p. 239. La contracture 
revint trois fois de suite avant que le malade ne finisse par se faire moine aprés sa guérison : 
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M.S.R.C., I, c. 5, p. 216. Monuments, c. 42, p. 40 : « Qui cum se gratia sui remedii plurimis 
dedisset medicis et illorum peritia incisus sive coctus finisset nihil contulit salutis ». M.S.R.C., 
II, c. 9, p. 224. Ce contracté qui a subi vainement incisions et cautéres dut se faire moine lui 
aussi apres une rechute de son mal; M.S.B., I, c. I, p. 117. 


41. Monuments, c. 19, p. 31-32, c. 55, p. 44 : M.S.B.G., II c. 25, p. 299: «contractis 
nervis obstupantibus obvenerat ut calcanea ipsius herere natibus ». M.S.C., c. 3, p. 651, 
M.S.R., I, c. 6, p. 697 ; II, c. 5, p. 707 ; c. 7, p. 708. « Bracchia ejus et tibiae cum toto corpore 
compaginatis haerebant hossibus », ibid. IV, c. 16. La position en flexion de la jambe sur la 
cuisse de sorte que le calcaneum vienne toucher la fesse avec contracture évoque ici ce qu'on 
appelle, selon Michel Roux, le flessum du genou dont la cause est habituellement une affec- 
tion de la moelle épinière. M.S.H., c. 7, p. 821. 


42. M.S.R., c. 1, p. 697. La cause en est ici un éclair survenu lors d'un orage. Monuments, 
ibid., c. 61, p. 45 ; T.S.S.M.P., III, c. 41, 250. 


43. M.S.R.C., c. 7, p. 217 ; c. 12, p. 226. 

44. « Vixque duobus scamellis quibusdam repens saltibus », Monuments, c. 55, p. 44. 
45. M.S.B.B., c. 22-23, p. 59. 

46. M.S.H., c. 8, p. 821 ; M.S.B.B., c. 24-25, p. 59. 


47. « Annos fere quadraginta gerens aetatis cui diuturna aegritudo et molestissima 
lippitudo per viginti spacia annorum lucis hujus subtraxerat visum », Monuments, c. 6, p. 27, 
ainsi que c. 73, p. 51 pour un enfant de sept ans. 


48. « Rusticus utrorumque orbium pupillis gravibus maculis obductis caecatus », M.S.B.B., 
I, c. 24, p. 150. Ces taies cornéennes sont caractéristiques du trachóme. 


49. « Cum enim ei visus adgravari et quadam crassitudinis albugine obtegi coepisset... », 
Monuments, c. 74, p. 51. La membrane blanche caractéristique du tranchóme s'étend d'un cil 
à l'autre. 


50. Monuments, c. 7, 27-28 : « sed nescio cujus mali causa autehac quamdam venam 
secandam contiguam oculo ut medicaretur, sibi incudi fecerat, unde omnen lumen ejusdem 
oculi amiserat »; M.S.B., I, c. 21, p. 148 ; ici l'opération a échoué et le malade a perdu son 
autre ceil. Mais il est difficile de savoir pourquoi le médecin a voulu couper la veine. 


51. P.-M. Duvar, La vie quotidienne en Gaule pendant la paix romaine, Paris, 1951, 
p. 229-232. 


52. « Qui cum se gratia sui remedii plurimis dedisset medicis et illorum peritia incisus sive 
coctus fuisset, nihil illi contulit salutis... », M.S.R.C., II, c. 9, p. 224. « Nam ictus ferientis 
vincturam et compagem ejus divaricatam poene disjunxerat, ideoque solitum meatum vigoris 
a venis obstruxerat, quod dum archyatri sollertia non prospexit... », M.S.R., IV, c. 12, p. 714. 


53. « ... puer calculi morbo vexatus atrociter laborabat... quotidiano affecto parentis... 
natum eundem medico dirigerent nominatissimo et exercitatissimo... », M.S.R.C., c. 10, 
p. 653. Cf. aussi T.M.S.R., c. 4, p. 52, encore un cas de maladie due à la malnutrition. 


54. J. LESTOCQUOY, Épices, médecine et abbayes, Études mérovingiennes. Poitiers, 1952, 
p. 179-185. 


55. « ... toto intellectua!i affamine mutus. Itaque gratia medendi deliberant ferramentum 
sectionis adhibere linguae », M.S.B.G., II, c. 33, p. 299. 


56. M.S.B.B., c. 3-4, p. 54. 
57. M.S.H., c. 14, p. 825; c. 21, p. 827 ; c. 29, p. 829. 
58. M.S.B.G., c. 38, p. 300; II, c. 10, p. 136 ; c. 17, p. 144. 


59. « Nam os ei subito contractum est cum adusque ad occipitum oculique subversione 
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retorti et spumans et tremens volutabatur per terram », M.S.B.G., II, c. 10, p. 136. Cas très 
net de crise comitiale. 


60. « ... frangens potius verba quam eloquens more canis rabidi, ore hianti fonum emettens 
bacchando huc illucque vertebatur », M.S.C., c. 14, p. 653. 


61. « Erat enim nobis qui praesentis eramus, ad videndum valde mirabile, quod, ille 
spiritus immundus per eo ejusdem mulierculae tam diverso modo loquebatur et nunc mascu- 
linae, nunc feminae vocis qualitatem sic ad purum exprimebat, ut non una, sed duae in ea 
acriter altercantes seque ad invicem conviciis lacessientes personae esse viderentur », T.S.S. 
M.P., IV, c. 92 p. 


62. M.S.R., II, c. 3, p. 706. 


63. «Ita uteris altius ipsum hymnum canere cepit ac si ab ineunte aetate litteras vel 
hymnun didicisset et quosdam versus psalmorum similiter cantabat quasi litteras sciret, cum 
penitus litteras nunquam scisset. Qui vero haec legerit propter quid immundus per eos ejus 
talia protulerit, facile perpendere poterit. Nimirum non ideo cecinit, quod Dei officium 
curaret, sed Dei officio intentos impediret, suatim agens semper bonos impedire et a veritatis 
via avertere cupiens », Monuments, 51, p. 43. 


64. M.S.R., II, c. 3, p. 706. 
65. M.S.B.G., II, c. 29, p. 150. Mais le miracle date de 1219! 
66. Monuments, c. 78, p. 53; c. 79, p. 53; c. 71, p. 50. 


67. Ce travail repose en partie sur les deux mémoires de maitrise intitulés Récits de 
miracles et mentalités populaires au 1x* siècle, soutenus à l’Université de Lille III en 1975 
par Désiré Hochedez et en 1978 par Catherine Gay. 

J'en ai corrigé les erreurs et les imprécisions. Pour le diagnostic des maladies je dois une 
reconnaissance particulière à Michel Roux, médecin des hôpitaux, spécialiste de médecine 
interne et des maladies de la nutrition qui a revu et corrigé toutes mes interprétations. 


Par ailleurs j'ai été particulièrement frappé par la correspondance presqu'identique de mes 
proportions chiffrées des maladies avec les travaux de P.A. Sigal qui a, lui aussi, étudié les 
miracles dans la méme perspective, mais pour les xi* et xm? siècles : Comment on conce- 
vait et on traitait la paralysie en Occident dans le Haut Moyen-Age (V°-xu° siècles), dans 
Revue d'histoire des Sciences, t. 24, 1971, p. 193-211. Pauvreté et charité aux XF et XIT siè- 
cles d'aprés quelques textes hagiographiques dans Études sur l'histoire de la pauvreté sous la 
direction de M. Mollat, Paris, 1967, t. I, p. 141-162. 

Un aspect du culte des saints: le châtiment divin aux XI et XIF siècles d'après la 
littérature hagiographique du Midi de la France, dans Cahiers de Fanjaux, n? 11, 1976, 
p. 39-59. On y remarquera en particulier la méme préponderance des paralytiques, 
languides et contractés. 
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DISCUSSION 


G. PHILIPPART : J’ai travaillé avec un médecin sur les miracles écrits par 
Guillaume de Saint-Pathus, en français au xin? s. Ce médecin ayant travaillé dans 
l'actuel Zaire, connait bien les civilisations qui présentent des analogies avec celle 
du Moyen Age. Il réservait dans la plupart des cas son diagnostic. Dans l’analyse 
des miracles que vous avez présentés, vous avez toujours un diagnostic, mais vous 
n’avez pas écarté une marge de miracles pour lesquels on ne sait pas de quelles 
maladies il s’agit, et vous vous prononcez dans des domaines qui relèvent de la 
psychiatrie (schizophrénie) que les gens de l’époque étaient peu aptes à décrire. 
Est-ce que vous avez des informations dans un autre domaine ? 


M. ROUCHE : J’ai consulté des hommes de l’art dans ce domaine et je n’ai pris 
que les cas où la description est suffisamment précise pour qu’on puisse tenter un 
certain diagnostic. Il est évident que, dans la majeure partie des cas, il est difficile de 
trancher. Je n’ai choisi que les cas où un diagnostic est possible mais ce sont des cas 
minoritaires. Le vocabulaire est en général peu précis, sauf lorsqu’il est emprunté à 
la technique du diagnostic d’Hippocrate qui permet de formuler quelque opinion. 


P.A. SIGAL : Je travaille depuis longtemps sur des miracles un peu postérieurs 
à ceux-ci, je suis frappé de voir un certain nombre de convergences. D’abord le 
pourcentage des miraculés, masculins et féminins. Toutes les études aboutissent au 
même pourcentage, à un ou deux près. Les études récentes de Fenkeim sur trois 
mille miraculés anglais des xII° et xim* s. arrivent aussi à ce pourcentage. J'ai 
moi-méme le méme résultat pour quatre mille miracles. Pour expliquer le phéno- 
méne, F. a mis l'accent sur quelque chose de trés intéressant grace à certains 
recueils précis. Il a constaté que pendant quelque temps, lorsqu'un sanctuaire se 
développait ou lorsque les miracles commengaient à se produire, les femmes étaient 
en plus grand nombre parce qu'elles venaient de régions proches. Au fur et à mesure 
que la réputation du sanctuaire se développait et que les pélerins venaient de plus en 
plus nombreux de plus en plus loin, le nombre des femmes se raréfiait, on avait une 
majorité de plus en plus forte d'hommes. Dans un certain nombre de recueils des XI* 
et XII* s. composés de facon chronologique, j'ai constaté la méme chose. Il y aurait 
une explication : le fait que les femmes ne sont pas admises dans les monastéres 
masculins, mais ce n'est pas là le facteur important. 


En ce qui concerne les maladies, les pourcentages trouvés par M. Rouche sont 
trés proches de ce qu'on trouve pour d'autres périodes, les aveugles et les paraly- 
tiques sont peut-étre un peu plus nombreux. Pour le vocabulaire, il faut étre un peu 
méfiant vis-à-vis des mots employés : ex. le terme goutta signifie toutes sortes de 
maladies parmi lesquelles le pourcentage de la goutte réelle est trés faible. C'est le 
probléme posé par le vocabulaire souvent imprécis et lorsqu'il est précis, il ne 
correspond pas à la réalité. 


M. ROUCHE : Ce pourcentage entre les deux sexes ne correspondrait-il pas à un 
degré de morbidité différent entre les deux sexes ? Les femmes n'étaient-elles pas 
plus résistantes que les hommes ? 


M. MARTIN : Je voulais intervenir sur le pourcentage, si l'une des raisons de 
, , ego , e « e e 
déséquilibre entre les deux sexes était due aux accidents du travail ? Car les 
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miracles sur accidents du travail (accidents de gens qui exercent un métier) dans la 
période postérieure au IX* s. sont assez nombreux. 


J. LE GoFF : A la période carolingienne, il n'y a pas de peste, si nous appelons 
peste, la peste bubonique. La peste de Justinien se termine au VIII* s. avec peut-être 
un accès en Italie du Sud dans la seconde moitié du vit s. Les rapports entre 
miracles et peste noire au haut Moyen Age nous sont indiqués par un nombre limité 
de textes malgré tout intéressants. Ils sont dus essentiellement à Grégoire de Tours. 
L'intervention miraculeuse des saints, et en partie des saints évéques, qui sont un 
type particuliérement important de saints dans le Haut Moyen Age, se manifeste 
non pas par des guérisons individuelles mais par l'arrét de la maladie aux frontières 
du diocese. Tantót c'est un saint vivant, saint Gall à Clermont, tantot un saint qui 
fait des miracles aprés sa mort, le cas le plus célébre étant celui de saint Rémi à 
Reims. En revanche, comme je viens de le lire dans la these de Pierre Desportes sur 
Reims aux XIII* et XIV* s., lors de la seconde grande pandémie, celle qui commence 
en 1348, saint Rémi fait cette fois des miracles individuels. Les termes pestis et 
pestilentia désignent des infections mais presque jamais la peste qui est appelée 
« Mal des Ardents ». 


M. SCHMIDT : Je m'étonne qu'on cherche d'emblée à traduire terme à terme les 
maladies médiévales. Ne faudrait-il pas mieux essayer de reconstituer le système 
linguistique et le système mental sous-tendant, les représentations de la maladie à 
partir du vocabulaire ? I| n'a jamais été question d'enfants. N'y a-t-il pas d'enfants 
guéris à l'époque carolingienne ? 


J. DuBois : M. Rouche fait allusion aux sanctuaires monastiques. Quels étaient 
Ceux qui n'étaient pas monastiques ? Dans toutes les villes, on a une cathédrale 
desservie par un clergé séculier (évéque et chanoines), mais les basiliques sont 
toujours desservies par des moines. Les moines sont toujours un peu misogynes. A 
Saint-Riquier, les femmes entrent dans l’église, l'une d'elles, un jour, un peu fatiguée, 
s’assoit sur le sarcophage de saint Victor, ses vêtements prennent feu. Il y a une 
question de clóture qui joue et de plus en plus pour des femmes qui avaient été 
miraculées. 


Pour la question des épidémies, il ne faut pas oublier la mentalité des malades 
prêts à tout croire et à tout avaler pour être guéris. Les épidémies entrainent le 
plus souvent une mort rapide donc les malades n’ont pas le temps d’aller en péleri- 
nage, ceux qui vont en pélerinage ce sont ceux qui sont malades depuis un 
temps indéterminé. 


La question des résurrections. On s'en méfie. Le grand saint Martin a ressuscité 
trois morts, personne n'a dépassé ce chiffre, donc il ne faut pas s'étonner qu'il n'y ait 
pas davantage de résurrections. 


Les épidémies sont arrétées sur place. L'ange, qui apparait au-dessus du 
cháteau Saint-Ange qui n'est pas un lieu de pelerinage, protege la ville. 


M. ROUCHE : Dans le cas de la goutte, j'ai une notice oü il est bien précisé que 
les genoux du malade sont bloqués, c'est un accés brutal et cela réapparait. 


Dans le probléme de répartition des hommes et des femmes, la clóture a du 
jouer. Dans les sanctuaires monastiques, il y a des heures où l'on restreint l'entrée 
des femmes. Par ailleurs, elles sont nombreuses car il y a beaucoup de méres qui 
viennent avec leurs enfants et obtiennent la guérison des enfants. 


Pour les accidents de travail, il n'y a pas une grande différence entre hommes 
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et femmes. Car il y a des accidents qui arrivent aux femmes : les meules de moulin 
ou les navettes de métiers qui leur percent les mains. 


Pour le problème de la peste, je n’ai pas trouve d’allusion a une pandémie. Dans le 
cas de Stavelot-Malmédy, il est fait allusion à une « peste » et à un nombre de morts 
fabuleux puisqu'on enterrait au moins trois ou quatre morts par cercueil. On ne parle 
pas de guérisons individuelles. 


L'absence de maladies spécifiquement féminines qui ont trait à l'accouchement, 
aux risques prénatal ou postnatal va de pair avec les guérisons dans des accouche- 
ments difficiles et les miracles de ce type à Saint-Philibert de Noirmoutier. 


Essayer de reconstituer les représentations réelles de la maladie à travers le sys- 
téme linguistique, est extrémement difficile. Nous avons un langage monastique dou- 
blé d'un langage scientifique antique que l'on utilise pour désigner des réalités popu- 
laires. C'est au fond le discours populaire interprété à deux degrés par le monde mo- 
nastique. Quant au probléme des sanctuaires non monastiques, n'oublions pas les 
collégiales, par exemple Saint-Saulve de Valenciennes tenu par les chanoines. Le pro- 
bléme de l'entrée des femmes ne s'y pose pas. De méme des translations de reliques 
se font dans des sanctuaires séculiers. 


. P. RICHÉ : La méfiance des autorités à l'égard des guérisons miraculeuses. J'ai 
relevé deux textes à l'époque carolingienne oü l'on parle de maladies simulées pour 
l'enrichissement du sanctuaire à Uzés et en Auvergne. On demande aux autorités, 
méme à l'évéque de fermer ces sanctuaires pour éviter les scandales. 


M. ROUCHE : Il y a un comportement devant le miracle dans le midi de la 
Gaule tout à fait différent de celui du nord de la Gaule. J'ai choisi une zone au nord 
de la Loire car au sud, le comportement des autorités ecclésiastiques n'est pas le 
méme. 
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Hagiography as patriotism : 
Alcuin’s « York poem » 
and the early northumbrian « vitae sanctorum » 


When Alcuin composed the 1657 (or 1658) hexameter lines of what 
modern editors have entitled the Versus de Patribus, Regibus et Sanctis 
Euboricensis ecclesiae'—probably in the (late) 770s, although with 
subsequent additions and possible revisions in the next decade—the 
Christian community in York had a history of little more than 150 years ; 
the unbroken succession of its bishops was a full generation shorter. The 
literary commemoration of saints or sanctity in England may have begun 
more than 100 years previously and in Alcuin’s native Northumbria the 
tradition went back to the early years of the century. Alcuin would almost 
certainly have agreed with his predecessors, both immediate and remote, 
that sanctity was an objective fact, demonstrated by the manner of life and 
the earthly achievements or by the posthumous miracles of the chosen 
vessels of God’s grace : and in a later phase of his life he was to write or 
re-write prose vitae of seventh- and early eighth-century sancti in which an 
independent intellectual or literary attitude is discernible only in the details 
of the presentation. By contrast, the Versus have a distinctive, perhaps a 
unique, place in the early medieval hagiographic tradition, with a form and 
a standpoint that are very much Alcuin’s own. 


In a fine study of the literary background of the poem, and in particular of 
the way in which the poet reshaped material he took from Bede, Mr Peter 
Godman has characterised it as « the first historical epic in the extant Latin 
literature of the medieval West », «a verse counterpart to a distinctively 
historical work »?. The central theme or themes of the poem are not 
immediately obvious. Its invocatory beginning is seemingly inspired by 
and loosely reminiscent of the hymns of Sedulius, whose Carmen Paschale 
—significantly one half of what Bede was the first to call an opus gemina- 
fum—provides subsequent half-lines and lohger or shorter phrases. In 
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lines 16-18 the poet announces that praise of his patria, Northumbria, 
properly begins with York itself; and he continues with a nineteen-line 
ecphrasis proclaiming how the city, with its walls and towers, came into 
existence when the Romans who had gained mastery of Britain built it on its 
splendid site. The earliest-known mediaeval /audatio urbis, celebrating 
Milan and its monuments, had been composed some forty years previously, 
a second north-Italian example, the Versus de Verona, shortly after 7963. 
Textual parallels with the York poem are more evident (although neither 
numerous nor very close) in the later rather than the earlier-Milan— 
verses. One explanation is that Alcuin had been inspired by a poetic 
laudatio, now lost, of another Italian city ; and it is conceivable that the 
relatively elaborate description of the cathedral church of York and its 
decoration beginning at line 1487—corresponding to the verses on the 
Christian monuments of Milan and Verona—was envisaged as the second 
part of a frame in which the more widely-ranging epic sections were set‘. 


Only with the ending of the rule of the gens pigra Britonum and the defeat 
of the aggresive Picts by the ruthless and tough invading Saxons, gens 
ventura Dei, can the history of Christian York begin. Here Alcuin 
unmistakeably reveals his standpoint and his attitude to his exemplar and 
principal source, Bede’s Ecclesiastical History, by his selection of 
material. Three men share the credit for the introduction of Christianity 
into Alcuin's patria—Gregory, bishop of Rome atque/agrorum Christi 
cultor devotus ubique ; king Edwin, convert and bold warrior; and the 
instrument of evangelisation, bishop Paulinus. Bede’s chronological fra- 
mework—not, admittedly, very precise in this section of his work—is 
quietly ignored. So, more pointedly, are Augustine and the Kentish king 
Æthelberht. The attitude is maintained in Alcuin’s later writings. 
Augustine is acknowledged as primus praedicator noster or doctor noster in 
four letters to Canterbury recipients : but in a greater number of letters, one 
of them to the archbishop of Canterbury, it is pope Gregory who is praedi- 
cator noster*. A comparable selectivity affects—as we shall see—later 
sections of the poem and Alcuin’s picture of the triumphs and failures of the 
Christianization of the northern Kingdom. 


What determined these emphases and omissions? Were they a 
conscious reflection of or response to the local political situation in Alcuin’s 
own day ? Or were they essentially a literary response, determined by the 
choice of genre and exemplars used ? Was there a distinctive strand in 
English hagiography which Alcuin was taking up and extending ? What 
kind of audience did he have in mind for his poem ? 


An immediate caveat is necessary. English hagiography before the 
Danish invasions is not evenly distributed in time or space. At least in 
respect of surviving vitae the Midlands and South (the kingdom of Mercia, 
Wessex and Kent) are a blank. There is no pre-Bedan Vita Augustini, not 
even a pre-Bedan Vita Paulini. In the last decades of the eleventh century 
the Norman abbot of Malmesbury and the Norman bishop of Salisbury: 
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reluctantly convinced of the sanctity of Aldhelm of Malmesbury by the 
miraculous cures his relics produced, had occasion to lament that there was 
no Vita Aldhelmi—a deficiency subsequently made good by William of 
Malmesbury. The First Life of the peregrinating Irishman Furseus or 
Fursa, who spent some time among the East Angles in the 630s and 640s — 
known to and extensively used by Bede—was of Continental origin. There 
is evidence of a sort for a lost Life of Ecgwine of Worcester and Evesham 
but the likelihood that it was written as early as the eighth century is not 
very strong. Such negatives must not be pressed or made the basis of 
elaborate hypotheses : Bede's account in his Historia Ecclesiastica of the 
miracles (signa virtutum) performed in the double monastery of Barking 
(Essex) is, he tells us, based on a (lost) libellus or liber of the first abbess 
Æthelburh ; and Mr D.W. Rollason has convincingly established that a 
mid-eighth-century Life of Milthryth, produced at Minster-in- Thanet (Kent) 
underlies the extant divergent versions of the tenth and later centuries’. Yet 
the surviving inferrable early English Vitae may none the less reflect broadly 
.regional or possibly chronological contrasts, which seem to require 
explanation?. 


Notoriously, the evangelization of the English was accomplished without 
martyrs—or more strictly, without martyrs among the missionary clerics : 
for already in the early eighth century there is evidence of the desire or 
attempt to give the cachet of martyrdom to kings who died fighting in the 
name of the faith. Yet the confessor-saint had predominated in Latin 
hagiography since at least the beginning of the fifth century. It is arguable 
that the missionaries to and first bishops of the English lacked the social 
context—« noble by birth, nobler still in virtue »—which supplied such a 
powerful stimulus in contemporary Continental hagiography. There may 
indeed be something in this—/Ethelburh of Barking and Milthryth of 
Thanet were both of royal birth ; so was Guthlac of the East Angles, whose 
life as a solitary was composed for one of his relatives in the 720s°. But if 
So what really seems to require explanation is the lack of any vita of a 
martyr-king, particularly if we agree with Professor Wallace-Hadrill (as 
I certainly do) that at least in the earliest period the cult of Oswald and 
others like him was «ecclesiastical, not popular »!°. Was it that the 
liturgica] practices of the earliest English religious communities were inhibi- 
ting to the development of a properly liturgical cultus of such men and 
therefore to the demand for « life » well-nourished with appropriate miracles ? 
Or was it a more important factor that the tiny circle of potential authors, 
only recently introduced to the demands of Latin composition and heavily 
dependent on suitable models, could find no exemplar for the vita of a royal 
Warrior-saint ? 


The earliest Vita written in Northumbria is, in fact, neither about an 
Englishman (or an alien preaching the faith in England) nor shows any real 
awareness of the established vita-tradition.: This is the Vita Gregorii 
(sc. Pope Gregory I) by an anonymous monk of Whitby—one of the 
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distinctively English « double houses » whose history virtually stops where 
Bede stops, although his familiar pages can be supplemented by the evidence 
from some ill-conducted and ill-reported excavations—writing at the 
beginning of the eighth century!!. Nearly two centuries later Pope 
John VIII had occasion to complain that the ’ Saxons’ and the Lombards 
had Lives of Gregory, while the Roman Church had not—and he was 
right!?. The unique (Carolingian) manuscript of the Whitby Life concludes 
its title with the words de vita atque eius virtutibus, where the virtutes are of 
course °’ miracles achieved through God's grace’ and not virtues in the sense 
of, say, Ambrose's usage of the word or that of Alcuin in his De vitiis et 
virtutibus : a link is seemingly established with Sulpicius's Vita Martini and 
the later lives modelled on it). It is by no means certain, however, that the 
title was the original one. The short proemium—unusually—stresses the 
Church's celebration of doctores ; the writer invariably uses the word signa 
when referring to Gregory's miracles as « evidence of his sanctity », even 
where virtutes would be linguistically acceptable (e.g. in ch. 20) ; and the 
only demonstrable hagiographic model is Gregory's own Dialogi'*. A 
saintly man deserves his monument and Gregory already had an altar dedi- 
cated to him in the Whitby monastery church. But the emphasis on 
Gregory as doctor, by no means limited to the opening section, together 
with the reiterated apology that the writer is not sure that he has gathered 
much evidence for his subject's earthly miracles, may be neglected evidence 
for an additional reason for such an unusual literary endeavour. Whitby 
and its first abbess Hild, who only died in 680, were creations of the Irish 
(Iona) missionary bishop who had introduced into Northumbria usages that 
were rejected in favour of those derived from Rome at the Synod of Whitby 
in 664 : and Hild, although accepting the synodal decisions, continued to 
oppose their leading protagonist Wilfred until the last year of her life. 
Whatever the historic truth of the tale of the Deiran youths in the Roman 
slave-market who inspired Gregory to attempt the conversion of their 
homeland, the Vita enabled a Romanised church to discover its true 
beginnings in the missionary aspirations of a Roman pope—half a century 
before Aidan—who personified an orthodoxy which had now been officially 
proclaimed. 


The same point is surely being made by what its editor Professor 
Colgrave called « the curious fact that a quarter of the Life is devoted to 
Edwin and his relics »!5. For Edwin is both «the son of Ælli whom we 
have very rightly mentioned in connection with that prophetic Alleluia of 
divine praise» (V.G. ch.12) and the king in whose time Gregory’s 
instrument Paulinus first brought Christianity to Northumbria. Indeed the 
casual or ignorant hearer or reader could well be forgiven for supposing that 
the Christianisation of the northern kingdom owed everything to these two 
and nothing to Oswald and Aidan. Whether the Whitby community was 
already aware of an incipient cult of Oswald, closely comparable to its own 
of Edwin, is indeterminable. Such cults at this time were still markedly 
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local-Oswald's was centered on Mercian Bardney—and Bede’s apparent 
ignorance of that at Whitby may not be so extraordinary as Professor 
Wallace-Hadrill supposes!$. 


Northumbrian centers which at the turn of the century were still prepared 
to proclaim their Irish or Iona ancestry were able to draw on a recently- 
established but vigorous Irish Latin hagiographic tradition. It is permis- 
sible to argue where the actual starting-point is to be found : but there is 
fairly broad agreement today that it is in a Vita Brigidae and in all 
probability in that Life which was early reputed to have been composed by a 
Cogitosus who was probably active in the third quarter of the seventh 
century". My theme fortunately exempts me from examining the really 
difficult problems raised by the Life, both literary and historical. I need 
only say : firstly, that the historicity of Brigid is not beyond doubt, although 
if there was a genuine early Irish ancilla Dei of that name who enjoyed in 
her lifetime even a small part of the reputation later attributed to her, she 
presumably belonged to the generation after Patrick (i.e. at least 150 years 
before the composition of her first Vita) ; secondly, that the Vita is replete 
with folkloric episodes that may be very revealing of social and cultural 
forms in early Ireland but throw little light on the place of the saint in the 
fifth-sixth century Irish church. Although the direct links are few and the 
supposed evidence for a specifically Irish branch of the transmission of 
Sulpicius’s writings has long been disposed of, it appears that Cogitosus 
did know and make use of the literature of sainthood that began with the 
Vita Martini or still earlier with the Vita Antonii!*. 


To those to whom Jonas's Life of Columbanus was literally a closed book 
—the multiplication of manuscripts began only (on the evidence of extant 
examples) in the late ninth-century in northern Francia, and it has yet to be 
demonstrated that it was available in northern England a century pre- 
viously?—the exemplar of the saint who exiles himself from his native land 
for Christ’s sake (a characteristically Irish notion) and by his life and 
example both brings the faith to the unbelieving and recalls those remaining 
in their native land to a truer obedience was provided by Adomnan's Life of 
Columba of Iona? The work of a more learned man than Cogitosus, it 
was none the less recognisably the product of a comparable literary 
milieu. The folkloric elements are more finely controlled, with correspon- 
dingly greater emphasis on visions and prophecies that are related to 
identifiable historical events—and can therefore claim a demonstrable 
fulfilment which is evidence of the saint’s powers. It is one of these that 
unexpectedly provides the converse of the Whitby Monk’s interpretation of 
the evangelisation of Northumbria : until the victorious battle against the 
British king Catlon « the whole of Saxonia was shadowed by the darkness of 
heathenism and ignorance, excepting the king Oswald himself and twelve 
men who had been baptized with him, while he was in exile among the 
Irish. Why should I say more ??! » Why indeed ? 


Ireland, Iona and their hagiography are the necessary context of the cult 
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and first Vita of Cuthbert of Lindisfarne which were emerging in northern 
Northumbria at almost the same time as the Life of Pope Gregory was being 
composed in southern Northumbria. The island of Lindisfarne was chosen 
by Aidan as his base when Oswald brought him to Northumbria to 
reestablish a faith which had barely survived Edwin's death and Paulinus's 
flight back to Kent—perhaps because it resembled the setting of the 
monastery in which he had been formed ; more importantly because it was 
only a few miles distant from the urbs regia of Bamburgh. which was 
Oswald's preferred residence and for long after him the « regional capital » of 
the northern half of an uneasily united Northumbria?. Cuthbert’s own 
formation, in so far as it is documented, was « Irish Northumbrian »—at 
Melrose (now southern Scotland), briefly at its Yorkshire off-shoot Ripon 
and then at Lindisfarne on the eve of the Synod of Whitby?. Like his 
superior Eata, Cuthbert found it possible to conform at least outwardly to 
«Roman» ways but only in conjunction with a continuing personal 
adherence to the more ascetic and prophetic Irish version of the religious 
life. The anonymous Lindisfarne author of the Vita prima, written in the 
aftermath of the Saint's translation in 698—which some good scholars 
believe was also the occasion or inspiration of the making of the 
« Lindisfarne Gospels »—clearly reveals his dependence at several different 
levels on the corresponding literary tradition : and this makes his hero 
necessarily seem more like «his» models than he may have been in 
reality. The Prologue, Preface and bk.II c. 1 have verbal and structural 
links with but clearly do not derive from the Prefaces of the Vita Columbae : 
the first two of these have long verbatim quotations from the Vita Antonii 
and the Vita Martini, both therefore making their first entry into English 
(as distinct from Irish) hagiography. The Northern English community's 
essentially Irish background is further shown by its quotation from the 
« Gallican » version of the Psalter, not—as in Bede's rewriting of the Vita — 
from the « Roman » version”. 


There is, however, a conspicuously greater respect for a broadly chrono- 
logical arrangement of the material available for a record of the Saint's 
« Life and Virtues » than in the three-book Vita Columbae, where the few 
biographical details are largely concentrated at the very beginning of the 
work. Much information is supplied (albeit incidentally) about the social 
and the geographical context of Cuthbert's activity, particularly when he 
was helping to evangelise the rural areas of what are now the Anglo-Scottish 
Border regions, and something about the external political events which 
affected the Northumbria of his day. While the Saint's standing before his 
entry into the religious life is nowhere precisely stated, we are offered 
various indications that he came from a modest landowning family, possibly 
of the class that the author of the Vita prima and Alcuin later (with 
reference to his own relatives Willibrord and Wilgils) refer to as paterfa- 
milias, corresponding—as it seems—to the OE.ceor/**. It is this 
«biographical » approach, extended further in the Lives of the English 
missionary saints and contrasting sharply with the emphasis on ascetic 
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displays and miracles in the typical Merovingian Saint’s Life, that has been 
claimed as the distinctively English contribution to hagiography : and the 
claim may be broadly accepted provided that the continuing importance of 
angelic visitations, visions and prophecies as a necessary and revelatory link 
between the natural world and the supernatural world of Heaven and Hell is 
not overlooked. 


Certainly the anonymous Vita Ceolfridi or Lives of the Abbots of 
Wearmouth and Jarrow, the twin foundations of the aristocratic « Bishop 
surnamed Benedict » in 674 and 683 is not hagiography in the normal sense 
of that word and properly takes its place on the library shelves and in 
modern editions with Bede’s Ecclesiastical History rather than with the 
Vitae Cuthberti?. Similarly when, a decade or so after the Lindisfarne 
Vita Cuthberti the Hexham monk Eddius Stephanus (if that is indeed his 
name) wrote the exculpatory or justificatory life of the man with whom both 
Hild of Whitby and Cuthbert had metaphorically crossed swords, the 
biographical approach had almost entirely taken over : the resulting Vita 
Wilfridi is a uniquely detailed record of a complicated and controversial 
career in the service of Christ, where the problems of chronology which 
fascinate the post-medieval reader and critic are reduced to the issue of 
which of two adjacent years is the historically correct one?’. Wilfrid, like 
Biscop, was of noble birth : already in his teens he saw his future not as a 
royal companion who presumably in due course would have received a 
grant of land appropriate to his social standing but as a figure in the 
Northumbrian Church.  Benefitting from a cosmopolitan training, evidently 
possessing a strong personality and enjoying—initially—royal favour, it 
was not surprising that he played a key part in deciding that Northumbria 
was to adopt in its entirety a tradition of organisation and discipline that 
went back to Gregory and the Roman mission and owed little or nothing to 
the Irish and Lindisfarne. Without Bede, indeed, the dominant image of 
the early Northumbrian Church could well have been a « Romanist » one. 


Bede himself was second to no one in his admiration for Benedict, as the 
founder of the monastery in which he was placed as a boy and which was 
his home and work-place for a lifetime. « We are his sons, if we hold by 
imitation to the path of his virtues and if we do not turn listlessly aside from 
the regular course that he has charted »?? : and Benedict, like Wilfrid, found 
his guiding star in Rome, from which indeed so many of the books that were 
vital to Bede had been brought. But Bede, who had no political axes to 
grind, who could write about virtues without identifying them with miracles 
(as that quotation from his homily for the dies natalis of Benedict reminds 
us), was aware that the Church in Northumbria owed an immense debt to 
the tradition represented by Columba, Aidan—for whom he is our only 
source—and Cuthbert. They had exemplified the search for Christian 
Perfection in simplicity and self-denial: while the contentiousness, 
arrogance and display that marked so much of Wilfrid’s life was a less 
creditable, less exemplary model of episcopacy. Professor’ Markus, 
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developing some remarks of Professor Wallace-Hadrill, has characterised 
Bede’s view of Cuthbert and the consequences for the structure of the 
Ecclesiastical History in these words : « In Cuthbert’s career and in his cult 
the ancient tensions were resolved. The debt of modern English 
churchmanship to the legacy of Lindisfarne and Iona could be fully 
acknowledged, and in the crucial place he gave to Cuthbert at the climax of 
his fourth book he did acknowledge it. ... The figure of Cuthbert lent itself 
peculiarly well, both by historical position and character, to act as the great 
unifier »?. Yet the man whom at the end of his life Bede saw as the future 
saviour of the Northumbrian Church, already lapsing from the virtue and 
greatness it had enjoyed in earlier generations, was a man who seems more 
obviously in the mould of Wilfrid than of Aidan and Cuthbert, Egbert 
bishop of York 732-66 and archbishop from 735. Egbert was not merely 
noble but from a royal dynasty—perhaps the only early English bishop who 
was : at the date of his accession he was the cousin and second cousin of 
former Northumbrian kings ; and three years later his own brother Eadberht 
became king. The consequences were unmistakeable : both the eccle- 
siastical and political « capitals » of the kingdom were at York, not as they 
had once been—and indeed might yet be again if some powerful figures in 
the kingdom had their way—at Lindisfarne and Bamburgh. 


This was one of the preconditions, indeed I would go so far as to say one 
of the preconceptions, with which Alcuin worked when he came to write his 
account of York and its saints, using for much of his narrative Bede’s 
Ecclesiastical History as the main or only source. The beginnings of the 
story, the concentration on Gregory, Edwin and Paulinus, with even the 
latter underplayed compared with Bede’s account, follow naturally from the 
account of the pre-Christian city and its conquerors and establish the tone 
and emphasis of what is to come?!. The effect of the Ecclesiastical History, 
but also the consequences of Alcuin’s narrower focus and political 
emphasis, are evident in the next phase, that of king Oswald. The latter’s 
victory over the British king Caedwalla and his construction and lavish 
decoration of churches are generously described. Aidan, however, earns a 
mention only so that Alcuin can record the prophecy about the incorrup- 
tibility of Oswald’s right hand??. Moreover, it is in connection with 
Oswald that Alcuin first breaks away completely from Bede’s narrative and 
an approximately chronological sequence of events to record his contempo- 
rary king Offa’s rich endowment of Oswald’s tomb at the Lincolnshire 
monastery (sc. Bardney) to which his body had been taken. Northumbrian 
royal relics outwith the kingdom—we are permitted to infer—were less of a 
threat to the kings in York than relics in the wrong part of the kingdom, 
such as Lindisfarne or Bamburgh**. If this part of the poem is pre-780 or 
pre-782 (which I would certainly suppose) it is the earliest evidence for 
Alcuin’s greater regard for the king of Mercia than for any of his contem- 
poraries on the throne of Northumbria: is their predecessors’ fortuna (to 
employ terminology which so far as I know Alcuin doesn’t use) passing to 
the kings of the more southerly kingdom ? 
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What sharply distinguishes Alcuin’s account of the seventh century from 
Bede’s is the emphasis given to Oswy, which Mr Godman has explained as a 
view of his essential significance, like that of Edwin and Oswald, in terms 
« of the patria’s defence and the propagation of the Faith ». But when the 

et returns to the bishops and spiritual leaders of his native land a diffe- 
rence in emphasis from his exemplar is still apparent. More than to any 
other single person after Gregory, the see of York owed the foundations of 
its ecclesiastical supremacy north of the Alps (formally if belatedly 
recognised by the grant of the pallium to Egbert) to bishop Wilfrid. This 
was surely proclaimed in a very remarkable way when Egbert's successor 
Ælberht and a new bishop of Hexham (and apparently also a missionary 
bishop to the Continental « Old Saxons ») were consecrated in 767 not a 
Sunday nor on a major feast-day but on 24 April, the dies depositionis of 
Wilfrid — a ceremony, incidentally, at which Alcuin is likely to have been 
present**. Wilfrid could not be ignored by any historian or panegyrist of 
York and its ecclesiastical leaders. But Bede had not written anything 
about him that allowed him to be admired ; and if Alcuin knew Eddius's 
Life, Bede was the more powerful influence. Indeed, later sections of the 
poem leave little doubt that Alcuin would have agreed with Bede that what 
was really objectionable about Wilfrid was «his disruptive relations with 
kings and others : bishops and kings could not afford to live on a hostile 
basis »**. So a pallid and uncritical portrait is finally offered. 


By contrast, temporibus in illis lived Cuthbert, whose Lindisfarne see and 
northern Northumbrian associations really made him an inappropriate 
figure for inclusion in a « York epic». It is true that Alcuin manages to 
avoid naming the church of which he was pontifex : but it would be unwise 
to make too much of this, since no form of the name Lindisfarne can be 
fitted into a hexameter—a point emphasised by the wording of the poem 
written in the aftermath of the sack of the monastery in 793. Why then 
include him at all? Surely not because for nearly a century past 
Cuthbert’s successors had been « seeking to ensure that Lindisfarne [was] to 
be Northumbria's Tours »—an endeavour for which I find evidence neither in 
Bede nor anywhere else?5. Rather, firstly (following Mr Godman), because 
of the literary dependence of the poem on the Historia Ecclesiastica and at 
this point also on one half of Bede's own opus geminatum, his verse Vita 
Cuthberti ; secondly, because of the special place given to him in the 
narrative structure of the Hiístoría— Cuthbert the exemplar of the ascetic 
bishop in a Romanized context ; thirdly, because, whether as a direct result 
of Bede's three accounts or for other reasons, Cuthbert had become much 
more than a local saint one or two generations before the composition of 
Alcuin's poem. If posthumously he had ever been a potential threat to the 
ecclesiastical and political supremacy of York, this had long been removed 
by «the assimilation of his cult to the [Northumbrian] patria as a 
whole ». (It is questionable, none the less, whether any evidence can be 
found that in the second half of the eighth century Cuthbert had a distinctive 
place among the saints commemorated at York or in other Northumbrian 
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churches : Mr Hohler, however, believes that the 'proper' mass for 
Cuthbert which first figures in late-tenth-century manuscripts of southern 
English and Continental provenance was of early-eighth-century Lindisfarne 
origin—although he would allow the Oswald mass set to be of the same 
date?", Alcuin’s developed view of the place of Lindisfarne in the English 
Church may be gathered from the letter he wrote to the Northumbrian king 
when he learnt of the Northmen's sack of the island in June 793 : Ecce 
ecclesia sancti Cuthberti... locis cunctis in Britannia venerabilior... Ubi 
primum post discessum sancti Paulini ab Euboracia. christiana religio in 
nostra gente sumpsit initium °’ — surely a telling conjunction. Writing to the 
archbishop of Canterbury, essentially about the failings of the English — so 
similar to Gildas's account of the failings of the Britons, which Alcuin knew 
and quoted — Lindisfarne and its bishops are never actually named ; while 
writing to the bishop of Lindisfarne himself the central question is « Quae 
est fiducia aeclesiis Britanniae si sanctus Cuthbertus cum tanto sanctorum 
numero suam non defendit ??5 » 


It would, I am sure, be wrong to read into this question the implication 
that Cuthbert had failed as a protector-saint. If a change of mood is 
evident in Alcuin's writings, it was brought on by events in Northumbria 
which preceded by many years the attack on Cuthbert's isle : it is already 
apparent in the last quarter of the « York epic », where Bede is no longer 
available as a source or a literary exemplar and where Alcuin is not writing 
cheerfully about the cathedral buildings and library. To the « political » 
Alcuin the last time the Northumbrian kingdom was properly conducted 
was when Eadberht was king and his brother Egbert archbishop. « Those 
were happy times for our people, when king and bishop ruled in full 
concord », the bishop taking care of the obligations of the church, the king 
seeing to the business of the kingdom (negotia regni) ; « the one was pious, 
the other strong ; the king was stalwart, the bishop kindly ; both observed 
the obligations of peace, each brother happy as an aid to the other »??. It 
was not Bede's « Golden Age » of the Northumbrian Church but at least it 
was a Silver Age compared with what followed, when kings were ousted, 
exiled, murdered, replaced, restored. The form of the poem did not require 
Alcuin to record the succession of kings after Eadberht but clearly there was 
nothing about them that warranted their association with the heroes of the 
faith in the seventh century. The Mercian Offa's adornment of the 
« martyred » Northumbrian Oswald's tomb made the point another way. 
Learning characterised the church of York in Alcuin's lifetime but with no 
thanks to the Northumbrian monarchs of the day. Sanctity was still to be 
found but not in any of the contexts that miglît have been expected from the 
earlier parts of the poem. There, the longest digression, and one based on 
Bede, was the monk Drythelm's vision of the underworld : Northumbrians 
— and others — were to be reminded that both Hell and Heaven were close 
at hand“. Lines 1324-1386 are a comparable digression, the literary 
sources of which (if it is not Alcuin's free composition) are unknown but 
which has its starting-point in the formal opposite of the rhetorical /ocus 


ALCUIN'S « YORK POEM » 349 


amoenus : Est locus undoso circumdatus undique ponto, /Rupibus horrendis 
praerupto et margine septus*. This windswept and sea-wracked island 
rock is the setting for the life and struggles with the devilish hosts of 
Balthere. Unexpectedly the death of Balthere anachorita in 756 was 
recorded in the contemporary Northern Annals which are substantially 
preserved in a twelfth-century historical compilation but are also a source of 
other annalistic and chronicle texts which occasionally preserve additional 
details : for Balthere the earliest such compilations give his place of burial 
or death as Tyninghame in East Lothian, which justifies the later medieval 
identification of the locus horrendus with the Bass Rock*. The same 
Northern Annals record the death of Etha anachorita at Crayke (ten miles 
from York) in 767, immediately after the ordination entry already noted. 
He is obviously the same man as the Echa anachoreta sacer to whom Alcuin 
devotes six lines — declaring that the multa prophetali praedixit mente 
futura — immediately after his account of Balthere*. Balthere presbiter 
and Echha presbiter are respectively thirteenth and seventeenth in the 
distinctive list of Nomina anchoritarum in the original Lindisfarne portion 
of the Durham Liber Vitae (where it follows the « Queens and Abbesses » and 
precedes the « Abbots of the grade of Deacon ») and which is headed by 
Oediluald presbiter who we know from Bede succeeded Cuthbert in his 
hermitage on Farne Island*". An annalistic record of the obits of 
anchorites in the third quarter of the eighth century strongly suggests the 
impact of current Irish practice (where they are more frequently to be found) 
on whatever centre was responsible for the Northern Annals ; and these 
annals, or a collateral text, are surely Alcuin's source or more accurately his 
inspiration — which strengthens the case for supposing that they were 
written at or near York. 


Why, however, did these unusual annalistic entries persuade Alcuin to 
include the two anchorites in his « York epic », one with an elaborate literary 
treatment of his place of hermitage and spiritual contest, the other in a 
sharply truncated account: for, having introduced the subject of Echa’s 
(unspecified) prophecies, he tells us no more, with the forced and untrue 
claim that he is « so near the poem's end » and must hurry on to tell about 
Aelbert — with fully a fifth of the Versus to come“.  Balthere is in some 
ways the greater problem, since he has nothing to do with York, its diocese 
or region, although his mention in the Annals argues that his fame had 
penetrated to that area in his lifetime : and I am not sure that I have a 
convincing answer to my question. It will certainly have to take account of 
other evidence for Alcuin's interest in Northumbrian anchorites. Thus, a 
letter written to Colcu, an Irish magister in (northern) England, in the early 
months of 790 concludes with a list of the alms that Alcuin wishes him to 
distribute, among them per singulos anachoritas III siclos de puro argento : 
defined, perhaps, as those who were entered in some Liber Vitae? The two 
eleventh-century English manuscripts of Alcuin's letters, which appear to be 
derived from a probably ninth-century Northumbrian archetype which had 
used his own letter-book for the years 790-93, interrupt the sequence of 
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letters from the later 790s with a unique Epistola Alchfridi anachoritae ad 
Higlacum lectorem et presbiterum*®. Alcuin was perhaps trying to say 
something about the power of prayer to disperse the demonic hosts, particu- 
larly when linked with an invocation of St. Peter (to whom his cathedral 
church was dedicated): the alms given to the anchorites were naturally 
linked with an expectation of prayers for himself and for king Charles. It 
is possible, too, that as someone who is known to have been in correspon- 
dence with other Irishmen besides Colcu in the 780s and early 790s, he was 
taking at least a sideways glance at the reformist anchoritic movement 
which was already well under way in « The Other Isle »*’. The main point 
he is making is, I imagine, a rather different one. The Northumbrian 
Church and kingdom were experiencing serious weaknesses ; at the same 
time the cathedral church cf York (if nowhere else) could boast of education 
and intellectual achievements that would have pleased the doctores ; none 
the less, the ascetic tradition, which had been so notably and nobly headed 
by Cuthbert and AEthelwald, had had only slightly less notable exponents 
in the lifetime of the first readers of the Versus. There may even be an 
implicit contrast (although I doubt it) with the misuse and abuse of osten- 
sibly monastic foundations about which Bede protested so vigorously to 
Egbert and which seems to underlie a letter addressed by pope Paul I jointly 
to archbishop Egbert and king Eadberht — the second of two Papal letters 
which follow that of the anchorite Alchfrith in the fuller of the two 
eleventh-century letter-collections referred to previously“. 


Echa's significance was not merely that he was an ascetic in the traditions 
of Cuthbert, and indeed one whom Alcuin could well have known personally 
since his hermitage was so close to York. He had been a prophet of future 
events — unspecified. It is possible that the prophecies related to Alcuin 
himself? and that, since they had not yet been fulfilled and might have 
seemed improbable of fulfilment, they were understandably omitted. 1 
would, however, prefer to see a connection with the unhappy political or 
royal history of Northumbria in the two decades covered by the poem. A 
man of non-royal birth who had possibly built up a power-base in the 
southern part of the kingdom secured the throne c.759, only to be driven out 
in 765. Active opposition to his successor, Alchred, was not long in 
emerging : a letter written c.773 to bishop Lul of Mainz in the name of the 
king but probably by a York cleric refers at length to the confraternity of 
prayer in which the two correspondents and their respective circles have 
been joined and expresses pleasure that sanctimonia tua de ecclesiarum aut 
populi perturbatione sollicita est ; que, etiam ut fierent, Dei aliquo dispen- 
sationis consilio credimus esse provisa — a sentiment which is more likely to 
be that of the composer of the letter than of the king himself. . Within a 
year a rebellion, in some part of which Alcuin and certain of his York pupils 
seem to have been unwittingly caught up, in turn cost Alhred his 
throne. Expelled from York, he fled first to Bamburgh (illustrative of the 
continuing antagonism between the two « royal cities » and their regions) and 
thence to Pictland, where he disappeared from history. Alhred was repla- 
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ced by a son of the king who had been ousted in 765 : but after only four or 
five years he in turn was driven into exile??. There are reasons for thinking 
that this last « palace revolution » was one of the factors that decided Alcuin 
to leave his beloved Northumbria, at least for the time being. and made him 
willing to accept an invitation to deploy his talents elsewhere. But that is 
another story, which would take me even further from our declared theme. 


If we are to show a proper regard for « genres » as Alcuin himself certainly 
would have done, the « York poem » is not hagiography. But its central 
human figures are men (not even a saintly queen or abbess except for the 
briefest of mentions of Edwin's wife and the unspecific reference to abbess 
AEthelhild)*! who by any of the criteria then accepted were sancti. As in 
Bede's Ecclesiastical History, they are presented to the reader or hearer in a 
significantly different way from that of the hagiographer by being put in a 
wider context and a narrative sequence. Their exemplary lives are an 
expression and a justification of the poet's patria, which is seen now as 
York, now as the entire Northumbrian kingdom, uneasily united and of 
uncertain future as better kings are to be found in other kingdoms. 


Viewing the seventh century from the standpoint of the late eighth the 
heroes were those who had battled against the pagans to extend the faith and 
those who had ensured that the Northumbrian Church should align itself 
wholly with Rome and St. Peter : there was no pagan historiography to 
oppose ; but a selective view of the period might be necessary if the priority 
of « Romanism » and the inevitability of its triumph over the alternatives 
were to be demonstrated. The process of falsification or historicist 
interpretation had already begun at Whitby with the Vita Gregorii. 
Whether Alcuin was familiar with its contents and therefore possibly 
influenced by its point of view, even though he took his material from Bede, 
we have no means of knowing : but if it is the implication of John the 
Deacon's preface to his Vita that the « Whitby Life » was used liturgically in 
England and bearing in mind that the Council of Cloveshoe of 747 had 
prescribed Ut dies natalitius beati papae Gregorii... ab omnibus sicut decet, 
honorifice venerantur??, it is perhaps unlikely that he was not familiar with 
it. The Christian faith in its established form could easily be identified with 
the essential qualities (virtues) of the patria because they give it its moral 
purpose. The eighth century had fewer heroes and posed the problem of 
York's place in the kingdom. Bede’s letter to Egbert shows the importance 
he attached, for both historical and pastoral reasons, to York's status as a 
truly metropolitan see with suffragans. Yet the claims of the old « royal 
City » of Bamburgh and its associated Holy Island still had power in the 
north. Alcuin, deliberately or not, used the poetic form to assert the city of 
York's unique place in the kingdom — as a royal capital, providing the 
Securest basis for a political unity without which the Christian Church in 
Northumbria, with such a glorious tradition to recall, would inevitably be 
the sufferer. Prophets of doom were not lacking and from the late 770s 
they were increasingly vindicated. 


e 
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For whom then had he written ? The poem has no preface proclaiming 
the author’s purpose and intended readership, such as that to the Vitg 
Cuthberti with its implication that it is being written by a monk for monks 
or Felix’s declaration that he has written his Vita Guthlaci for monks but 
simultaneously for king AElfwald of the East Angles. Nor can anything be 
gleaned from the mediaeval manuscript tradition which is notoriously 
poor and apparently exclusive to Rheims: even a suggested connection 
with Hincmar in the later ninth-century is unproved. All we have is the 
poem itself. The verse form and literary artifice declare it to be a work 
designed for private reading by clerics who had the advantages of a 
similar literary formation to that of its author. Alcuin’s literary exchanges 
with distant Whithorn, reflected in a single letter and a unique Bamberg 
manuscript, and the slightly later poem De abbatibus of a certain 
AEthelwulf remind us that this was not only obtainable at the cathedral 
church of York??. Alcuin’s potential and possibly his actual readership, 
although not large, was to be found firstly, among the clergy of York who 
were in a position to influence directly contemporary Northumbrian kings 
or their immediate circle of advisers, and secondly, among clergy and 
monks in more distant parts of the kingdom whose anxiety about its future 
would have grown as news or rumours of rebellion and palace revolution 
reached them. Seventh-century kings and eighth-century anchorites were 
equally relevant in the search for examples that would bring back purpose 
and glory to the patria™. 


APPENDIX 


Balthere the Anchorite, Baldred of the Bass : the principal texts 


A. Alcuin de sanctis Euboricensis ecclesiae, lines 1324-1385. 


Est locus undoso circumdatus undique ponto / Rupibus horrendis praerupto et mar- 
gine septus / In quo bellipotens terreno in corpore miles / Saepius aerias vincebat 
Balthere turmas / Quae sibi multimodis variabant bella figuris. / Qui tamen intrepi- 
dus hostilia castra relisit / Tela malignorum, semper crucis arma beatus / Belliger 
opponens, galeam scutumque fidei.. (lines 1332-1381).. Nunc te sed petimus 
devoti, Balthere sancte / Ut sicut unda tuum portabat ab aequore corpus / Te sanum 
penitus reuchens ad litora nota / Sic precibus nostras animas etc. 
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B. ‘Northern Annals’ and derivatives. 


i. Historia regum 
(Cambridge, Corpus 


Christi Coll. ms. 
139Y* (ed. Arnold, 
R.S., p. 41) 


Eodem anno [sc. 


DCCLVI] Balthere 
anachorita viam 
sanctorum patrum 


est secutus migrando 
ad eum qui se refor- 
mavit ad imaginem 


Symeon, Hist. Du- 
nelmensis ecclesiae 
(ed. Arnold, R.S., 
p. 48) 


[Cynewulf lindisfar- 
nensis] pontificatus 
anno xvii, regni vero 
Eadberti — vicesimo 
(sc. 757 ?] vir 
Domini et presbyter 
Baltherus, qui vitam 


anachoreticam in Ti- 
ningaham duxerat, 
viam sanctorum pa- 
trum ingressus est, 
migrando ad eum 
qui se reformavit ad 
imaginem filii sui 
pridie nomas Mar- 
tias 


filii sui*. 


Roger of Howden, 
Chronica, (ed. 
W. Stubbs, R.S., i, 
1868, p. 7) 


Anno DCCLVI... 
Eodem anno Bal- 
there anachorita vi- 
tam sanctorum secu- 
tus est et migravit 
ad Dominum 
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Chronicle of Mel- 
rose (B.L. Cott. 
Faust. B. IX)? 
(facsimile, London, 
1936, p. 3). 


A. dcclvi.. Eodem 
anno Balthere ana- 
chorita vitam sanc- 
torum secutus migra- 
vit ad Dominum 


C.1. Liber Vitae eccl. Dunelmensis ed. J. Stevenson (Surtees Soc., 13, 1841), 
p. 6 : Nomina anchoritarum... [12-14] Eadhelm pbr BALTHERE PBR Tiluini pbr. 


n. Ann. Lindisfarnenses et Dunelmenses 
(Glasgow, Hunterian Mus., ms. T. 4. 2) 
ed. Levison, Deutsches Archiv., xvii 
(1961), p. 482) 


Balthere obliit in Tiningham anachorita 


n. Historia Regum 
s.a. 941 (ed. Arnold, p. 94) 


Olilaf, vastata ecclesia 

Sancti Balteri et incensa 

Tiningaham, mox periit 

m. Symeon, Historia de sancto Cuthberto 
(ed. Arnold, R.S., i, p. 199) 

… et tota terra qua pertinet ad monasterium 
sancti Balthere, quod vocatur Tinningaham 


D. t. Bower Scotichronicon III 29 

[version in B.L. Royal ms. 13 E.X of (?) 
1449/55 : text kindly supplied by Prof. 
D.E.R. Watt] 


Chron. Mel. s.a. 941 (facs. p. 13) 


Anlafus incensa et vastata 
ecclesia sancti Baldredi?* 4 in Tiningham 


mox periit 


… Alius [discipulus Kentigerni] sanctus Baldredus qui sibi fuit suffraganeus 


cuius corpus apud Haldhame. 


Apud Lyncon et apud Preston’ nonnulli ferunt 


esse humatum quia cum inter parochianos harum trium ecclesiarun contencio orire- 


tur pro corpore etc. 


« 


23 
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Scotichronicon cit. makes Kentigern a contemporary of Columba (ob. 597). 
It. Id. 1 6 
.. Alie Insule in armo maris oceani quod vocatur aqua de Forth, videlicet Bas etc. 


According to W. Goodall Joannis de Fordun Scotichronicon (Edinburgh, 1775), I, 
p. 5 note, the Coupar Angus ms. adds after ' Bas(s)' ubi solendae nidificant in 
magna copia: cuius protector extat Sanctus Baldredus, Sancti Kentigerni olim 
suffragenus’. Professor Watt tells me that this passage does not occur in any of 
the six manuscripts known to him. 


E. A more developed version of D. is to be found in the (printed) Breviary of 
Aberdeen pt.1 (1509), Facsimile editions of 1854 (Bannatyne Club, London, etc.), 
sec. 3 fols. 63"-64. It is recorded inter alia that beatus Baldredus, a disciple of 
Kentigern, sought a place of retreat on an island site and ' ad unam nomine Bas 
applicuit ubi vitam indubie contemplativam duxit’ ; he eventually died at A/dhame 
' predie nonas Marcii’. 


Donald A. BULLOUGH 


NOTES 


1. Ed. Dümmler, Mon. Germ. Poet., I (1881), 169-206. Dümmler's edition depends 
essentially on the edition of Th. Gale (Oxford, 1691) who used transcripts of mss. now 
lost. A new edition, based on Rheims Bib. mun. ms. 426 (s.xm) and Cambridge, Trinity 
Coll. 0.2.26 (s.xVII) and his own profound knowledge of the literary context of the poem, is 
being prepared by Mr P. Godman (Corpus Christi Coll., Cambridge and Pembroke 
Coll. Oxford). Mr Godman's preliminary studies include « Mabillon, Ruinart, Gale et 
l’Eboracun d'Alcuin », Rev. Mabillon, 69 (1978), 1-7; and see next note. 


2. « Bede and Alcuin » (forthcoming) : I am grateful to Mr Godman for allowing me to 
draw on his article in advance of publication. 


3. Most recent edition by G.B. Pighi, Versus de Verona, Versum de Mediolano Ciuitate 
(Univ. di Bologna, Studi di Filologia Classica, vii ; Bologna, 1960) : for the hagiographic 
aspects of the two poems see the paper by Jean-Charles Picard in this volume. 


4. Mediol. 


lines 1,3: Alta urbs et spa- 
tiosa manet in Italia... que ab 
antiquitus vocatur Mediola- 
num civitas 


line 7: Celsas habet oper- 
tasque turres in circuitu 


Ver. 


lines 1-2 : Magna et praecla- 
ra pollet urbis in Italia/ in 
partibus Venetiarum 


lines 4-5: Per quadrum est 
compaginata, murificata fir- 
miter .. turres fulget per 
circuitum 

line 7: Habet altum !abe- 
rintum 

line 22 : Ecce quam bene est 
fundata a malis hominibus 


Alc. 


lines 17-18 : proferre parum- 
per/ Euboricae gratis prae- 
clarae versibus urbis 


lines 19-20: Hanc romana 
manus muris et turribus 
altam/Fundavit primo... 
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Cf. lines 19-21: Gloriose 
sacris micat ornata eccle- 
siis :/ eX quibus almus est 
Laurentius intus a lava- 
ris/lapidus auroque tecta 
edita in turribus 


lines 79-80: Tumulum au- 
reum coopertum circumdat 
preconibus/color sericus ful- 
get 
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lines 1509-10 : intus/Emicat 


egregiis laquearibus atque 
fenestris 
lines 275, 277-8: Extruit 


ecclesias donisque exornat 
opimis... Argento, gemmis 
aras vestivit et auro/Serica 


parietibus tendens velamina 
sacris 

lines 1487-8, 1491-2: ... va- 
rio ornamenta decore; Ad- 
didit ecclesiis..  Texit et 
argento, gemmis simul un- 
dique et auro/ Atque dica- 
vit eam sancti sub nomine 
Pauli... 


The obvious candidate for a « lost » laudatio close in date to the Versum de Mediolano ciuitate 
is the sedes totius regni Langobardorum, Pavia, whose churches and other buildings are 
unusually prominent in Paul the Deacon’s Historia Langobardorum ; compare Paul’s own 
laudatio of Salerno and its Christian (re-) founder Arichis, inc. Aemula Romuleis consurgunt 
moenia templis (ed. Neff [1908], nr. IV/i, pp. 15-18), whose second line Ampla procul fessis 
visenda per aequora nautis has its counterpart in the de sanctis Eub., line 29 : Navita qua 
properans ut sistat ab aequore fessus. Alcuin was at Pavia and encountered some of its 
scholars in the early 760s : Mon.Germ.Hist., Epp. IV, p. 285 with de sanctis Eub. lines 1457 
et seq. (which show that the usually quoted date « 767 » is too late). 


5. Compare de sanctis Eub. lines 90-193 with Historia Ecclesiastica II, 9, 12, 13, 16, and 
the attempt to date more precisely Paulinus’s Northumbrian mission in D.P. KiRBY, Bede and 
Northumbrian chronology, in Engl. Hist. Rev., 78 (1963), 514-27. 


6. Augustine: Epp.IV nr.129 (p.192), nr.255 (p.412), nr.291 (p.449), nr.293 
(p.450). Gregory : letter of 792 ex to King Offa, ed. P. Lehmann in Sitz. - Berichte 
Bayerische Akad., Ph. - hist. K1., 1920, nr. 13, 33-4 ; Epp. IV nr. 124 (p. 182) to Higbald of 
Lindisfarne ; nr. 125 (p. 184) to Leo III ; nr. 128 (p. 189) to Aethelhard of Canterbury ; 
nr. 279 (p. 436) to two women. Alcuin never links the two men in extant letters : compare 
pope Leo's beatus Augustinus, sancto Gregorio dirigente in a letter to king Coenwulf of 
Mercia, JE. 2494, Epp. IV nr.127 (p.188). Paulinus is named once, in Epp. IV nr. 16, 
quoted below, p. 348. 


7. The Mildrith Legend : a study in early mediaeval hagiography in England [Unpublished 
Ph. D. thesis, University of Birmingham, 1978]. 


8. For the context and literary forms of extant Lives, B. COLGRAVE’s The earliest Saints ' 
Lives written in England, in Proc. Brit. Acad., (1958), 35-60, can now be supplemented from 
P. H. BLAIR, The World of Bede (London, 1970), D.H. FARMER in Saint Wilfrid at Hexham, 
ed. D.P. Kirby (Newcastle upon Tyne, 1974), pp. 35-60, and P. WoRMALD, Bede and 
Benedict Bishop, in Famulus Christi, ed. Bonner (London, 1976), pp. 141-69. 


9. The implications of the ' royal’ elements in the Vita Guthlaci are noted by J.M. WAL- 
LACE-HADRILL, Early Germanic Kingship in England and on the Continent (Oxford, 1971), 
Pp. 60-61. 


10. WALLACE-HADRILL, cit., p. 85. 


11. The Earliest Life of Gregory the Great, ed. B. Colgrave (Lawrence, Kansas, 
1968). For the excavations of the Anglo-Saxon monastery see Sir Charles Peers and 
C.A. Ralegh Radford in Archaeologia, 89 (1943), pp. 27-88. 


12. Iohannes Diaconus, Vita Gregorii, praef. : P.L., 75, 61. 
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13. Sulpicius, Vita Martini, ed. J. Fontaine (S.C., 133-5 : Paris. 1967-9), esp. pp. 251, 253 
(text), 387, 664 etc. (commentary): for further references, id. p. 1405 (index) : 
Scott. Hist. Rev., 43 (1964), 120 (n. 1), 126-7. For the ethical virtutes in Late Antiquity and 
the Early Middle Ages see S. MAHL, Quadriga Virtutum (Vienna-Cologne, 1969). 


14. Details in the Appendix to Colgrave’s edition, p. 171. 
15. Earliest Life, p. 47. 


16. Early Germanic Kingship, p. 82. Contra Wallace-Hadrill, it is clear from V.G. 18 
that Edwin’s body was only brought to Whitby from its burial-place in Hatfield Chase in the 
period 680-704. 


17. K. HuGHES, Early Christian Ireland : Introduction to the Sources (London, 1972), 
pp. 226-29 ; Scott. Hist. Rev., 45 (1965), 17 ff. A new edition of the Vita Prima Brigidae by 
Fr. Sean Connolly, based on his outstanding University College, Dublin, Ph. D. dissertation, 
is impatiently awaited : meanwhile it is necessary to rely on the edition in AA. SS. Febr. i, 
135-41 or P.L. 72, 775-90, supplemented by M. Esposito, Hermathena, 49 (1935), 120-65. 


18. H. DELEHAYE in AB. 38 (1920), 8ff.; J. Fontaine's introduction to his edition. 
esp. pp. 211 ff. ; Scott. Hist. Rev., 45, 19-20. 


19. The Vita was known in Burgundy only a few years after its completion, as its use by 
'Fredegarius' shows. Early English connections with the Gaulish Colombanian houses 
have been emphasised by J. CAMPBELL, The first century of Christianity in England, in 
Ampleforth Journal, 76 (1971), 20 FF. But the absence of Columbanus's name, both from 
the early sources for Bangor and from the Félire Uengusso and the Martyrology of Tallaght 
is the more striking if Lindisfarne had a copy of Jonas's life : cf. Wallace-Hadrill in Famulus 
Christi, p. 351. 


20. Ed. A.O. and M.O. Anderson : London-Edinburgh, 1961. 
21. V.C. I, 1. 9a: ed. cit. p. 200. Dr N.P. Brooks reminded me of this striking passage. 


22. For an independent-minded archaeologist’s recent assessment of the place of 
Bamburgh in the early Northumbrian kingdom see B. HoPE-TAYLOR, Yeavering (D.O.E. 
Arch. Reports, 7 ; London ; 1977 [1979]), pp. 16 ff., 285 ff. and the corresponding notes. 


23. Vita Cuthberti anonyma, II 1 et seq. : ed. B. Colgrave, Two Lives of St. Cuthbert 
(Cambridge, 1940), pp. 74 ff. 


24. Colgrave, pp. 56 f. is misleading : cf. Scott. Hist. Rev. 43, 130. 


25. V.C. anon. IV 15: ed. Colgrave, p. 132 ; Vita Willibrordi, I, 1 : ed. Levison, M.G., 
S.R.M. vu, 116. 


26. Ed. C. Plummer in Bedae Opera historica (Oxford, 1896), 1, 388-404. 


27. Ed. Levison, M.G. S.R.M., 6, 193-263; ed. B.Colgrave (Cambridge. 
1927). Cf. Kirsy, Saint Wilfrid at Hexham (above, n. 8). 


28. Bedae Opera homiletica, ed. D. Hurst (CCSL., 122 ; Turnhout, 1955), p. 93 : the 
starting-point of Mr P. Wormald’s penetrating study of ’ Bede and Benedict Biscop '. Famulus 
Christi, pp. 141-69. 


29. R.A. MARKUS, Bede and the Tradition of Ecclesiastical Historiography (Jarrow 
Lecture, 1965 ; Newcastle upon Tyne, s.d.), p. 12. 


30. The family tree in Kirby, Saint Wilfrid, p. 21, shows the « kingly » relationships but 
unfortunately omits Egbert (a son of Eata). 


31. Above, p. 340. 


32. De sanctis Eub. lines 234-73 depend on H.E. III 1 and 2. But from H.E. III 3, which 
records the summoning of Aedan and his establishment on Lindisfarne, Alcuin takes only 
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Construebantur ergo ecclesiae per loca, confluebant ad audiendum verbum populi gaudentes, 
donabantur munere regio possessiones, of which the first and last clauses become (line 275) 
Extruit ecclesias donisque exornat opimis and the middle clause is transformed into 
(lines 282-3) Christicolasque greges duxit devotus in illas/Ut fierent domino laudes sine fine 
canentum ! (a deliberate substitution of liturgical worship for preaching ?). Lines 
216-81 are a rhetorical description of the interior decoration of Oswald’s churches (vasa 
pretiosa, Serica velamina, etc.) of obvious literary origin — vide Alcuin’s use of the rare word 
blateola (known, however, to Prudentius in the form bratteola) and compare Vers. de Verona 
lines 68, 79 ff. (partly cited in n. 4, above) — although whether the (? a) source is the putative 
lost /audatio is anyone’s guess. 


33. De sanct. Eub. lines 388-95 : note (again) ornaverat... sepulcrum/Argento, gemmis 
auro, multoque decore and Nec non terra micat caelestibus inclyte signis. The Mercian 
royal family’s close links with Bardney in the last quarter of the seventh century are 
demonstrated by H.E. III, 11, the last part of which is the source of De sanct Eub. lines 
396-426. There are unfortunately no Old English charters for the monastery. 


34. S.a. in the « Northern Annals » incorporated in the Historia Regum attributed to 
Symeon of Durham : ed. T. Arnold Symeonis Monachi Opera omnia, ii (Rolls Series ; 1885), 
p.43. The general accuracy of the annalist's dates, even in the unique late copy, is noted by 
P. Hunter Blair in Celt and Saxon ed. N.K. Chadwick (Cambridge, 1963), pp. 94-96. For 
24 April as the original dies depositionis of Wilfrid see « the Metrical Martyrology (? of 
York)», ed. A. Wilmart, Rev. Ben., xLVI (1934), 66; the rota quae continet natalicia 
sanctorum introducing the « Computus of 809 » in Vat. Reg. Lat. 309 fol. 2" and Monza 
Bibl. Capit. F. 9/176 fol. 9 ; the calendar (originally from Wearmouth-Jarrow ?) in Berlin 
cod. Phillips 1869 (131), ed. Bóhne, Die Reichsabtei Lorsch, ii (Darmstadt, 1977), 216. 


35. WALLACE-HADRILL, Bede and Plummer, p. 380. 
36. Cf. idem, p. 381. 


37. C. HoHLER in Sankt-Bonifatius Gedenkgabe (Fulda, 1954), p. 92 and in C.F. Battis- 
combe (ed., The Relics of St. Cuthbert (Oxford, 1956), pp.157f. For the text see 
G. RICHTER AND A. SCHÓNFELDER Sacramentarium Fuldense saec. X (Fulda, 1912) 
p.31. Cuthbert is not treated differently from a number of other local saints in «the 
(York ?) Metrical Martyrology » (Rev. Ben., 46 (1934), 65-68) nor the ninth-century northern 
English calendar in Oxford Bodl. Digby 63 (ed. F. Wormald, H.B.S. 1933, p. 4). But if (e.g.) 
Wilfrid had a « proper » mass it has not survived. 


38. Epp. IV nr. 16 (pp. 42-3), nr. 17, nr. 20 (p. 57). For a remarkable view (derived from 
Alcuin himself ?) of Cuthbert as a doctor in the « Roman » tradition which stemmed from 
Gregory see Vita Alcuini c. 4 (ed. Arndt ; Mon. Germ. Scr. XV/1 p. 186) : « doctrina non 
mediocriter enituit, in sancto videlicet Anglorum apostolo Gregorio, Augustino eius disci- 
Pulo, Benedicto sancto Cuthbertoque simul et Theodoro, primi patris et apostoli vestigia per 
Omnia sequentibus ». 


39. De sanct. Eub. lines 1276 ff. 


40. Id., lines 875-1006 (from H.E. V 12). The significance of this long section for 
Alcuin's « world-view » is emphasised by Mr Godman. 


41. For the topos of «the pleasance » see E. Curtius, European Literature and the Latin 
Middle Ages transl. Trask (London, 1953), pp. 195-200, 202 : but he gives no examples 
between Tiberianus (fourth-century) and the late eleventh century. The usual landscape- 
‘opos for men seeking to withdraw from the world is the simpler one of the 
(4) eremus. Could Alcuin have been influenced by vernacular poetry — more specifically by 
Poems of the type of Wanderer and Seafarer, where harsh winter seascapes become images of 
exile ? for the texts see The Wanderer ed. R.F. Leslie (Manchester, 1966) ; The Seafarer, ed. 
LL. Gordon (London, 1960) ; and for exegesis E.G. Stanley in Anglia, 73 (1955), 413-66 and 
G.V. Smithers in Medium Aevum, 26 (1957), 137-53. But the hermit's struggles with 
demons are given many more lines than the setting. , Note that Smithers, cit., pp. 148-9, 
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suggests a link with Alcuin's (later) poem on the destruction of Lindisfarne (Poer., I, 229 ff.) 
but in the opposite direction. 


42. See Appendix. 
43. Historia regum s.a. : ed. cit. (n. 34), p. 43 : de sanct. Eub. lines 1357-92. 


44. Ed. J. Stevenson (Surtees Soc., 13 : 1841). p. 6 : facs., with intro. by A. Hamilton 
Thompson (Surtees Soc., 136) fol. 15. For AEthilwald, hermit of Farne, see Bedae Vita 
Cuthberti c. 46, ed. Colgrave, pp. 302-4. 


45. De sanct. Eub., lines 1393-1657. The descriptions of Aelbert's teaching and of the 
cathedral library, which have sometimes, been claimed as the primary « purpose » of the poem, 
occupy respectively lines 1431-1452 and lines 1540-1556. 


46. Acuin to Colcu : Epp. IV, nr. 7 (p. 33) ; he is doubtless the Colcu prebyter et lector 
whose death in 794 is recorded in the « Northern Annals » in the Hístoria Regum, ed. cit, p. 
56 : his further identification with Colcu ua Duinechda (of Clomnacnois ?) is almost certainly 
mistaken.  Alchfrith : letter ed. W. Levison, England and the Continent in the Eighth 
Century (Oxford, 1946), pp. 297-300 ; ed. C. Chase, Two Alcuin Letter Books (Toronto, 
1975), pp. 61-4 ( diplomatic" edition of Cott. Vesp. A XIV text). Chase’s rejection of 
Levison's identification, (op. cit. pp. 296-97) of the writer of the letter with the Alchfrith 
anchorita to whom three prayers are attributed in the Book of Cerne (ed. Kuypers ; 
Cambridge, 1902) because the lemma reads A Icherithi is misconceived. Misreadings in other 
lemmata in Vesp. A XIV, such as (fol. 15) Dogpuleum for Dogyulfum show that the 
immediate or ultimate source was a manuscript in which they were written in an insular 
script which a later copyist consitently mistranscribed : at fol. 133 a correction to Alchfrithi 
is almost certainly required — and may indeed be the reading in Tib. A XV fol. 48”. A detai- 
led study of the « English » collections of Alcuin's letters is in preparation. 


47. K. HUGHES, The Church in Early Irish Society (London, 1966), pp. 173 ff. 


48. Epistola ad Egbertum : ed. Plummer, Bedae Opera Historica, I, 414-7 ; J.E. 2337, 
which figures elsewhere in Tib. A XV (and note that the published text can be much improved 
— without, however, significant changes of sense). 


49. In which case, compare Epp. IV nr. 200 (p. 332) of 800 : the Lord's command had 
brought him Charles's invitation so that later he could defend the Faith, « sicut mihi quidam 
sanctissimus vir prophetiaeque spiritu praeditus Dei esse voluntatem in mea praedixerat 
patria ». 


50. « Symeon » Historia Regum s.aa. 759, 765, 774, 779 : ed. cit., pp. 41-2, 43, 45-6, 46-7 : 
J.E. 2337 ; S. Bonifatii et Lulli Epistolae, ed. M. Tangl (Berlin, 1916), nr. 121 (p.258). It 
will be evident that my view (and, as I believe, Alcuin's) of Northumbrian history in this 
period is directly opposed to that recently advocated by P.H. SAWYER, From Roman Britain 
to Norman England (London, 1978), pp. 107-8. 


51. De sanct. Eub. line 396, the name given only in Hist. Eccl. HI 11. 


52. P.L., 75, c. 61 (above, p. 351); A.W. HADDAN, W. STUBBS, Councils and Ecele- 
siastical Documents relating to Great Britain and Ireland, III (Oxford, 1871), p. 368. 


53. Epp. IV nr.273 (p.431); Bamberg, Stadtbibl. ms. B. II. 10 (Misc. Patr. 17) 
fols. 157*-161" (s.x) and the edition by K. Strecker, Mon. Germ. Poet. IV, 943-62: 
AEthelwulf De Abbatibus, ed. A. Campbell (Oxford, 1967). 


54. I am grateful to my colleague, Dr. N.P. Brooks who read the first draft and drew 
attention to several ambiguities and inaccuracies. My debt to Mr Peter Godman, for his 
constant sharing of his knowledge and ideas with me, will be evident on almost every 
page. Misunderstandings and errors are mine. 


55. The fullest description of this complex and important manuscript (post 1165) is that of 
L.G.D. Baker in Studies in Church History, 11 (1975), 83-123. 
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56. The words ad eum...filii sui are generally regarded as an addition by the 
twelfth-century editor/compiler, taken from the genuine Symeon. 
57. This part datable to the last quarter of the twelfth-century. 


58. Apparently the earliest instance of this form of the name, which is the only one 
recorded in local names and folk-lore in the Haddington-Tyningham region in recent centu- 


ries. 


Hagiographie et topographie religieuse : 


l'exemple de Vienne en Dauphiné 


La pénurie de sources suffisamment anciennes oriente toute enquéte, dans 
le domaine de l'Antiquité tardive et du Haut Moyen-Age, vers des textes 
médiévaux d'époque, au mieux, carolingienne, dans l'espoir d'y trouver, sur 
l'histoire antérieure, un écho digne de confiance. 


C'est ainsi que, dans le cadre d'une recherche sur les origines chrétiennes 
de la Viennoise du Nord!, l'étude de la topographie religieuse de Vienne 
conduit à faire appel aux nombreuses Vies de saints de Vienne et de sa 
région, pour tenter d'y trouver des renseignements sur les edifices religieux 
antérieurs à la période carolingienne. Cette démarche est d'autant plus 
impérative que les autres sources font cruellement defaut. Les sources 
littéraires sont précieuses, mais rares. On a déjà souligne, dans le cas de 
Vienne, l'extréme pauvreté des vestiges archéologiques, l'insuffisance des 
fouilles pratiquées jusqu'à une époque récente, ou la difficulté de leur 
interprétation?. L'épigraphie n'est pas sans utilité : particuliérement riche à 
Vienne, elle permet de situer plusieurs basiliques cimétériales, et méme de 
reconnaitre l'ancienneté, au moins relative, de certaines nécropoles, par 
exemple celle de Saint-Gervais, au sud-est de la ville, et celle de 
Saint-Étienne/Saint-Sévére, sur la voie de Lyon, au nord de la ville et 
au-delà de la Gère’. 


Mais le bilan reste décevant. On verra, au terme de cette bréve étude, que 
le recours aux vies de saints, apparemment riches d'informations, ne l'est 
pas moins. 


Les Vies de saints qui intéressent la ville de Vienne sont relativement 
nombreuses, mais on laissera de côté, ici, celles des saints les plus illustres 
de Vienne, dont la notoriété dépasse amplement la ville et sa région. Non 
que tout, à leur propos, ait été élucidé, loin de là, mais parce qu'elles ne 
S'intéressent pas, à une exception prés, à là topographie viennoise. 
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Ce sont: 


— la Passio Ferreoli, dont il existe deux versions (BHL 2911 et 2912) 
sans grande valeur historique‘, et dont les renseignements topographiques, 
trés vagues, ne concernent que la rive droite du Rhône, face a Vienne, à 
l'endroit ou Mamert, vers 470, découvrit le corps de Ferréol et la tête de 
Julien de Brioude, puis fit construire une église. 


— la Vita Auiti (BHL 885). Elle fut forgée sans doute a partir de 
l’épitaphe de l'évéque? et de ses œuvres littéraires, ainsi qu'avec la vie 
d'Apollinaire, évêque de Valence et frère d'Avit de Vienne. Sa date est trés 
discutée. Son éditeur, R. Peiper®, la juge contemporaine de Grégoire de 
Tours. B. Krusch l'attribue à Adon. 


— la Vita Desiderii, écrite par Sisebut, roi des Wisigoths de 612 à 620 
(BHL 2148 ; éd. B. Krusch, MGH, SRM, III, p. 630-637). 


Il existe, en fait, cinq vies anciennes de s. Didier, évéque de Vienne mis à 
mort sur l'ordre de Brunehaut aux environs de 610". Seules nous intéressent 
ici la Vitall, rédigée par un clerc viennois anonyme, présenté 
fallacieusement comme un contemporain du saint, et la Vita III, écrite par 
Adon lorsqu'il était archevêque de Vienne, vers 870°, et envoyée par lui aux 
moines de Saint-Gall? : à la différence de la vie écrite par Sisebut, elles 
mentionnent longuement la translation du corps de Didier à Saint-Pierre de 
Vienne et donnent quelques renseignements intéressants sur les biens de 
l'église de Vienne. 


Restent les Vies de saints « locaux », moins connues, mais beaucoup plus 
riches de renseignements sur la topographie de Vienne. Ce sont celles de 
deux abbés de monastères viennois, s. Clair et s. Léonien, et celles de deux 
prêtres bátisseurs d'églises et de monastères, s. Sévère et s. Theudere. 
Présentons-les brièvement. 


La Vita Seueri (BHL 7692). 


La Vie de s. Sévére, telle qu'elle nous est parvenue, a été publiée par les 
Bollandistes en 1886, à partir d'un manuscrit bruxellois de la fin du xr* s.’°. 
Les anciens Bollandistes en avaient quatre manuscrits differents, mais le 
père du Sollier, qui en ignorait l'ancienneté et l'origine, préféra n'en publier 
qu'une recension abrégée à partir du Bréviaire de Vienne de 1522!!. Il en 
existe en fait un manuscrit plus ancien, sans doute de la fin du 1x° siècle. La 
bibliothéque de Saint-Gall posséde en effet parmi les manuscrits du 
monastére un recueil de vies de saints!?, appelé dans un calendrier placé en 
téte du volume Collectariolum sancti Desiderii, et contenant, dans l'ordre, 
une passion de s. Didier, la uita Theudarii, la uita Seueri presbiteri, et les 
passions de s. Julien de Brioude et de s. Férréol. On sait par le martyrologe 
de Notker le Begue et par la note d'un copiste insérée à la suite de la passio 
Desiderii dans le manuscrit de Saint-Gall, qu'Adon avait envoyé à Saint- 
Gall, en méme temps que des reliques de Didier réclamées par les moines, 
une Vie de s. Didier dont il était l'auteur, suivie d'autres Vies de saints 
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viennois. C’est, à n’en pas douter, cet ensemble qu’a conserve le manuscrit 
de Saint-Gall!*. 


La date de la uita Seueri, telle qu’elle nous a été conservée, a été très 
discutée. On a voulu en général y voir un texte relativement ancien. Elle ne 
peut être antérieure, cependant, au début du vi s., puisqu'elle évoque le 
martyre de Didier et le développement de son culte. Les Bollandistes, sans 
lui assigner une date précise, insistent sur le caractère sobre et précis de la 
rédaction. Grospellier!‘, étant donné le style et la régularité du cursus, refuse 
de descendre plus bas que le milieu du vi‘s., et l'expression duodecimae 
cursus, pour designer l'office des vépres, lui parait également indiquer au 
plus tard le vir*siécle. C'est encore au viis. que songe le chanoine 
Cavard!. La uita Seueri que nous connaissons serait, dans cette hypothèse, 
celle-là méme à laquelle se réfère la notice de Severe au martyrologue de 
Florus, dans les premières recensions, antérieures, d’après H. Quentin, à 
837-84216, On verra, en reprenant l'analyse du texte, que L. Duchesne était 
plus prés de la vérité en voyant dans le texte envoyé à Saint-Gall une vie 
rédigée antérieurement, mais plus ou moins profondément remaniée par 
Adon, qui avait de la méme manière remanié le texte de la uita IT Desiderii 
pour en envoyer une nouvelle rédaction aux moines". 


Quant à la uita Seueri elle-méme, elle offre des repéres chronologiques 
peu dignes de confiance. L'auteur fait de Sévère un prêtre indien!5, venu au 
terme d'un long périple évangéliser la ville de Vienne encore paienne et y 
fonder plusieurs lieux de culte, en particulier la basilique Saint-Étienne, au 
nord de la Gère, sur l'emplacement du temple des cent dieux, église dans 
laquelle il fut enseveli et qui prit au Moyen-Age le vocable de Saint-Sévére!?. 
Sévére est présentée comme un contemporain de s. Germain d'Auxerre, de 
passage à Vienne lors de la construction de Saint-Étienne, et dont la 
dépouille, deux ans aprés arrive à Vienne au moment méme oü a lieu la 
dédicace de l'église. On sait que la mort de Germain, à Ravenne, est tradi- 
tionnellement datée de 448. Ces événements sont placés sous l'épiscopat 
viennois de Paschasius dans la uita des manuscrits de Bruxelles et de Saint- 
Gall, sous celui d’Hesichius dans la uita extraite du Bréviaire de Vienne. Sans 
entrer ici dans la discussion de la chronologie des évéques de Vienne, 
lourdement entachée d'erreurs à la suite des falsifications de la liste épisco- 
pale opérées par les Viennois eux-mémes, pour la mettre en accord avec 
les Faux Privilèges viennois??, précisons que l'épiscopat de Paschasius est, 
dans la liste épiscopale, dont l'ordre parait satisfaisant, antérieur à celui 
de Claudius, attesté en 441, et que Hesychius I, pére et prédécesseur de 
S. Avit, a succédé à s. Mamert vers 475?!, ce qui est en contradiction 
flagrante avec la date de 448, et ne permet pas d'accorder grand crédit 
aux indications chronologiques de la uita”. 


La Vita Theudarii (BHL 8130). 


La Vie de s. Theudére, qui fut abbé de Saint-Chef, monastère du diocése de 
Vienne?, mais vécut de longues années en reclus à Vienne, fait partie du 
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méme recueil de Vies de saints viennois envoyé a Saint-Gall par Adon. Mais 
cette fois, l’auteur, et donc la date de composition, sont parfaitement connus, 
puisqu’Adon lui-même déclare en être l’auteur, dans une adresse aux moines 
du monastère de Saint-Theudère qui précède le texte de la uita. Il ne cite pas 
ses sources, et rien n'indique qu'il y ait eu une uita antérieure dont il se serait 
inspiré. 

Elle a été plusieurs fois publiée, en tout ou en partie, à partir de manus- 
crits tirés du Passionnaire de Vienne?*. B. Krusch est le seul à avoir utilisé, 
dans son édition des MGH, le manuscrit de Saint-Gall, certainement le plus 
ancien et le meilleur ; il a malheureusement éliminé sans justification les 
passages relatifs aux vertus du saint, à sa fonction de « prétre pénitencier » et 
aux miracles opérés lors de la translation de son corps. Grospellier se propo- 
sait de publier ces passages d'aprés le manuscrit de Saint-Gall. A ma 
connaissance, il ne l'a pas fait, et l'on est tributaire, sur ce point, du texte des 
Acta Sanctorum. 


Quant aux éléments chronologiques fournis par la uita elle-même, ils sont 
les suivants : Theudére, encore jeune a été discipulus de l’évêque Césaire 
d’Arles (+ 542), et moine, en Arles, et non à Lérins, ou il désirait primitive- 
ment se rendre. Puis il rentra dans sa province natale, la Viennoise?*, avec la 
bénédiction de Cesaire, donc avant 542, et là, pendant vingt ans, il fonda 
plusieurs églises et monastéres avant de s'établir, pour douze ans, à Vienne 
méme, appelé par l'évéque de la ville Philippus. Ce dernier, présenté dans la 
uita comme le 21* evéque de Vienne, est attesté, en dehors de la liste épisco- 
pale, au concile de Lyon en 567, alors qu'en 581, au concile de Macon, c'est 
son sucesseur Euantius qui signe?5. Ainsi Theudère pourrait être né vers 510 
et mort vers 575, ces dates étant tout approximatives et n'étant confirmées 
par aucun autre document. 


La Vita Clari (BHL 1825). 


La Vie de s. Clair ne figure pas dans le manuscrit de Saint-Gall, et son 
contenu montre qu'elle est certainement postérieure à Adon. Elle a été 
publiée par Surius, d’après d'anciens manuscrits, puis par les Bollandistes”. 


L'auteur lui-méme ne prétend pas à une grande antiquité. S'il place la vie 
de s. Clair sous l'é épiscopat de Cadeoldus, attesté en 654 et 6648, il fa il fait 
allusion aux raids sarrazins des environs de 735, au transfert des reliques de 
s. Ferréol dé la rive droite à la rive gauche, dans une église intra muros, - 
transfert opéré par l’évêque Villicarius entre 735 et 758, et donne à l'église 
Saint-Étienne son nouveau vocable de Saint-Sévére, qui apparait dans les 
chartes à partir de 847”. 


Aussi les avis différent-ils sur la date de sa redaction. Mabillon la place 
avant le milieu du vim‘ s. ; pour Grospellier, elle est postérieure à Adon, sans 
plus de précision ; pour J. van der Straeten”, elle pourrait être du vri* ou 
IX* s. ; pour P. Cavard enfin, elle serait de la première moitié du x° s.?!. Elle 
est en tout cas antérieure à l'épiscopat de Léger, qui l'utilise en 1036”. 
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La uita fait de s. Clair un moine du monastère de Saint-Ferréol, sur la 
rive droite, puis le directeur spirituel des veuves du monastère de Sainte- 
Blandine, dans lequel est retirée sa mère, enfin l’abbé du monastère de Saint- 
Marcel, situé hors des murs de la ville, au pied de la citadelle et près de la 
route de Grenoble. Sa composition est des plus décousues : au récit d’un 
miracle de jeunesse lié au monastère de la rive droite (Clair apaise les flots 
du Rhône au cours d’une traversée), sont juxtaposés, sans aucun lien, un 
tableau des édifices religieux de la ville de Vienne, sous l’autorité du saint 
pontife Cadeoldus, une suite de miracles opérés par le saint, la prédiction 
des raids sarrasins et de la ruine de l’église de Vienne, enfin le récit de la 
mort du saint et l’indication du lieu de sa sépulture, l’église de Sainte- 
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La Vita Leoniani. 


Une Vie de s. Léonien, présenté lui aussi comme un abbé de Saint-Marcel 
de Vienne, a été récemment découverte par J.van der Straeten dans un 
lectionnaire de la cathédrale d'Arras??, alors que la tradition viennoise n'a 
gardé le souvenir de s. Léonien que par une inscription du x° s.?*, inspirée 
d'un passage de la uita Eugendi* et gravée sur le couvercle d'un sarcophage 
de marbre du vi‘s. conservé dans l’église Saint-Pierre de Vienne, et par la 
charte de donation d'Ansemond, habituellement considérée comme authenti- 
que et datée de 54376. « Il ne semble pas qu'une Vie de s. Léonien, à propre- 
ment parler, ait jamais existé dans les recueils hagiographiques de Vienne ; 
en tout cas, on n'en a aucune trace »??, 


La uita, dans sa recension arrageoise, est sans doute fort tardive : c'est un 
tissu de banalites édifiantes, qui prouvent que l'auteur ne savait pas 
grand'chose de son héros. Elle a cependant le merite de faire de Léonien un 
abbé du monastére de Saint-Marcel, alors que la tradition viennoise, elle 
méme trés imprécise, hésite entre Saint-Pierre?? et Saint-Marcel??. 


A Vienne méme, une mention de s. Léonien apparait dans la Chronique 
d'Adon'?, puis dans une charte de 1084*!, ce qui, avec l'inscription gravée 
sur le couvercle du sarcophage de Léonien, incite à dater l'apparition de son 
culte du x* s. environ. 


Tels sont, briévement résumés, les renseignements, fournis par les uitae 
elles-mémes, et les jugements que l'on a pu jusqu'ici porter sur elles. Le 
réexamen de l'ensemble du dossier, et surtout l'étude comparative des textes, 
permettent d'apporter des conclusions nouvelles. 


La plus frappante, qui n'avait pourtant pas été dégagée jusqu'ici, faute 
d'avoir étudié ensemble les différentes uitae viennoises, porte sur les Vies de 
s. Sévère et de s. Theudère ; elles sont étroitement calquées l'une sur l'autre : 
méme plan d'ensemble, mémes thémes, mémes procédés de fabrication, avec 
caution de saints célébres étrangers à Vienne, et emprunts à d'autres uitae 
non viennoises. ' 
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— Même récit de l’enfance et de la jeunesse. 
L’un est originaire de la province de Vienne, et l’autre passe pour origi- 
naire de l'Inde : 


« Prouincia Viennensis ortu » u. Th. 1 — «natione fuisse Indus dicitur » u. S. 1 ; 
mais tous deux sont de bonne famille : 


« parentum genere clarus » u. S. 1 — «parentibus secundum saeculi dignitatem 
clarus, ... claris parentibus ortus » u. Th. 1 ; 


tous deux donnent leurs biens aux pauvres à la mort de leurs parents : 


«amborum morte parentum in hereditate locupleti fuisset adhuc paruulus 
derelictus ; ... omnia quae sibi fuerant a parentibus derelicta pauperibus credidit 
eroganda » u. S. 1 — « pecuniam non paruam ex censu patrimonii adquisierat,... eam 
dare pauperibus non distulit, ... parentibus itaque derelictis » u. Th. 1. 


— Méme accession à la prétrise, avec mention scrupuleuse des différents 
degrés de l'ordo : 


« ecclesiastici ordinis gradibus christianae religionis pontificibus commendatus, 
inuiolabili cursu peracto, ad presbiteri locum accessit, ordine sublimatus » u. S. 1 — 
« beatus Caesarius ... diaconii officium ei imposuit ac si ei non post longum tempus 
presbiteri dignitatem ... ei largitur » u. Th. 5. 


— Méme rencontre avec un évéque illustre, Germain d'Auxerre pour 
Severe, Cesaire d'Arles pour Theudére, et méme reconnaissance — quasi 
miraculeuse —, entre deux hommes qui ne se connaissaient pas jusque là, 
mais se saluent par leurs noms. La scène est longuement racontée dans la vie 
de Sévere ($ 4-5), plus brièvement rapportée (ferunt namque...) dans celle de 
Theudére (8$ 3). Mais les similitudes abondent, malgré la place différente 
dans le récit : 


«ita propriis noscuntur se in haec uerba salutasse nominibus...» 4.8.4 — 
« propriis uocabulis se salutauerunt... » u. Th. 3. 


— Méme activité de prétre bátisseur, avec, dans l'un et l'autre cas, méme 
arrivee a Vienne, sans doute par le sud de la ville, l'un venant du lointain 
Orient, l'autre d'Arles, méme fondation d'un premier édifice aux environs de 
la ville, et méme construction de plusieurs édifices religieux dans Vienne 
méme ; avec cette nuance cependant que Theudere, lui, joint à la construc- 
tion d’églises celle de bátiments monastiques : tout se passe comme si la uita 
Seueri exaltait les mérites d'un prétre séculier — on verra plus loin que 
l’église de Saint-Severe était à l'époque carolingienne une eglise de clerici —, 
et celle de Theudére celle d'un régulier. En outre, la uita Theudarii intercale 
dans la trame du récit la mention des constructions du saint dans la région 
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de Saint-Chef ($ 10-12); mais celle-ci est très peu développée, et, 
visiblement, n’est pas l’essentiel des préoccupations de l’auteur. 


Dans les environs de Vienne, Sévère fonde, au lieu dit Vogoria, une 
basilique en l’honneur du martyr s. Alban : 


«.. cum … ad Viennam Galliarum urbem maximam peruenisset, ... ad locum 
quemdam, cui Vogoria nomen est, priusquam ad urbem accederet, pausandi gratia 
aliquantum temporis requieuit (§ 1). ... coepit ... basilicam in honore sancti Albani 
martyris fabricare (§ 2) ». 


Theudère, lui, construit, non loin de la ville, une domuncula en l'honneur 
de Jésus-Christ et sous le vocable de s. Eusébe de Verceil : 


« cum ... locum sessionis suae requireret, peruenit tandem ad locum solitudini suae 
aptum, non nimis procul ab urbe, ibique in honore domini nostri Jesu Christi sub 
ueneratione beati Eusebii Vercellencis episcopi et martyris domunculam aedificare 


coepit (8 8) ». 


A Vienne méme, tous deux fondent un édifice religieux au nord de la 
Gére. Sévére construit une basilique dédiée à s. Étienne : 


« ad praefatae urbis moenia peruenit, atque perambulans totius ciuitatis spatia, 
ad eum, ponte transmisso, peruenit locum ... quod Gayrae supereminet flumini, 
eminusque ponitur ciuitati (8 2) ... coepitque una cum plebe deuota in honore beati 
martyris Stephani in eo, qui prius idolorum fuerat locus, fundamentum effodere, et 
orationis futurae machinam collocare (8 3) ». 


Theudere franchit aussi la Gère et construit une basilica s. Simphoriani : 


« uir Dei circumambulans iuxta Jairam fluuiam, ubinam cellulam seruorum Dei 
fundaret, secum in cordis secreto uoluebat.. Monetur per uisum ut super ipsam 
aquam beati martyris Simphoriani basilicam construeret. Factumque est, ac 
exornato loco, monachos ibi seruire Deo delegit (§ 9) ». 


Autre similitude à Vienne méme : Severe construit sur l'arx (sans doute la 
colline de Pipet) un oratoire au nom de la Trinité et y place des patrocinia 
de s. Laurent : 


, «cumque tertium in Trinitatis nomen oratorii futurum locum effoderet... cumque 
Ibidem ueneranda patrocinia beati Laurentii martyris cum honore debito collocas- 
Set... (8 7) ». 


Theudère, après avoir fondé, à une quarantaine de kilomètres de Vienne, le 
monastère de Sainte-Marie qui prendra plus tard le nom de Saint-Chef, s'éta- 
blit à Vienne, précisément dans la basilique de Saint-Laurent construite par 


Sévére : 
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«delegit itaque sibi uir beatus in monte Quirinali*? locum et basilicam beati 
martyri Laurentii, ubi die noctuque uacaret (8 14) ». 


Par ailleurs, ce sont les Vies méme de Germain d'Auxerre et de Césaire 
d'Arles qui, pour une part, inspirent le ou les auteurs des vies de Sévère et 
Theudère. La filiation est moins nette pour la uita Theudarii, puisqu'elle est 
calquée avant tout sur la uita Seueri ; cependant tout le début de la uita, 
allusion à Lérins, l'activité de bátisseur de monastéres, tout cela baigne 
dans une atmosphère qui s'inspire visiblement de la uita Caesarii®. 


Les rapports entre uita Germani* et uita Seueri sont plus nombreux, et 
plus révélateurs. Le nom méme de Sévère, auquel ne correspond aucun 
témoignage viennois*, apparait dans la Vie de Germain, où un évêque du 
nom de Seuerus est le compagnon de Germain lors de sa seconde mission en 
Bretagne*. Le vocable de Saint-Alban‘*’ évoque, lui, le premier voyage de 
Germain, pendant lequel il alla prier s. Alban, sans doute à Verulamium*, 
L'épisode de la libération miraculeuse des prisonniers, à la fin de la Vie de 
Sévère, est inspiré d'un épisode semblable de la vie de Germain, qui se passe 
dans l'ergastulum de Rome, tandis que l'épisode viennois se passe non ergas- 
tulo, sed in imo carcere publico. 


Enfin, le récit de l'arrivée du corps de Germain à Vienne (8 6), qui souléve 
d'ailleurs des difficultés chronologiques insurmontables (la uita fait séjour- 
ner Germain pendant deux ans en Italie, alors que la vie de Germain montre 
bien que le saint mourut à Ravenne l'année méme de son voyage ; elle place 
ensuite l'arrivée du corps de Germain a Vienne in septimo kalendarum iunii 
— ou iulii —,.ce qui est incompatible avec la date de la mort de l'évéque 
d'Auxerre: 31 juillet, et celle de l’arrivée de son corps à Auxerre: 
22 septembre, données par la uita Germani et le martyrologe hieronymien), 
se trouve d'autant moins crédible que le moine d'Auxerre Heric, dans ses 
miracula s. Germani*?, offerts à Charles le Chauve en 873, place un récit 
absolument identique à Verceil, sous l'épiscopat de s. Eusébe, mort, il est 
vrai, prés de 80 ans auparavant ! Lorsqu'on sait qu'Héric d'Auxerre et Adon 
de Vienne étaient non seulement contemporains, mais liés tous deux à Loup 
de Ferriéres et aux milieux monastiques du nord de la France, le parallèle 
s'éclaire : il s'agit là d'un épisode forgé de toutes pièces au 1x° siècle. 


Une première conclusion s'impose donc: la uita Seueri et la uita 
Theudarii sont si proches l'un de l'autre qu'on peut difficilement leur attri- 
buer deux auteurs différents. Cette très étroite parenté ne peut s'expliquer, en 
fait, que si la uita Seueri envoyée par Adon à Saint-Gall est son ceuvre. 
Dans ce cas, il s'agit d'une vita II, puisque, on l'a vu?!, le martyrologe de 
Florus fait déjà allusion aux Gesta du saint. Il est d'ailleurs logique de 
penser qu'Adon n'a évidemment pas créé de toutes piéces le personnage de 
Sévére, certainement vénéré à Vienne avant méme la premiére moitié du 
IX* s., sans qu'on puisse rien savoir sur l'origine et la date d'apparition de 
son culte. 
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On peut donc tenir pour acquis que les deux vies, celles de s. Sévère et 
celle de s. Theudere, reflètent la mentalité et les intentions d’un évêque de 
Vienne, Adon, aux environs de 870, et, plus largement, de la chancellerie 
épiscopale viennoise à l’époque carolingienne et postcarolingienne, puisqu’en 
fait, on retrouve ces mémes preoccupations dans les autres vies de saint 
viennois : uita Clari, uitae II et III Desiderii, et, moins nettement cependant, 
uita Leoniani, qui ne nous est connue, on l'a vu, que dans une recension 
étrangere à Vienne et sans doute plus tardive. 


Il s'agissait, en exaltant un type de sainteté monastique ou clericale, 
d'affirmer la prééminence épiscopale sur l'ensemble du clergé de la cité, de 
placer sous la caution des saints la réorganisation de l'église de Vienne à 
l'époque carolingienne, mais aussi les biens tombés aux mains des laics et 
dont l'église de Vienne revendiquait la propriété. 


Le but avoué était évidemment de montrer en exemple la sainteté des 
fondateurs d’églises et de monastères, et, comme le veut la loi du genre, 
celle-ci se manifestait avant toutes choses par un nombre impressionnant de 
miracles, dont l'énoncé s'insére plus ou moins adroitement dans la trame du 
récit. On s'apergoit vite qu'il n'y a là que des lieux communs, parfois 
empruntés ailleurs??, passionnants pour l'étude des mentalités médiévales, 
mais sans grand intérét pour notre propos. Tout au plus, la mention des 
guérisons nombreuses au tombeau de s. Sévère prouve-t-elle qu'on vénérait à 
l’époque carolingienne un tombeau de s.Sévére dans l'église du méme 
nom (§ 10). 


Mais l'essentiel, aux yeux des rédacteurs, n'était pas là : la sainteté des 
abbes et prétres viennois doit paraitre d'autant plus remarquable qu'elle est 
toujours soumise à l'autorité de l'évéque de Vienne. Clair, aprés avoir été 
moine au monastere de Saint-Ferréol, devint abbé de Saint-Marcel : « abbas 
factus in monasteric s. Marcelli a sancto Pontificis urbis (§ 4) ». Cette 
dernière incidente montre la volonté de subordonner le monastère et son 
abbé à l'autorité de l'évéque. 

Une semblable intention est plus manifeste encore dans les Vies de Sévère 
et Theudére, qui, toutes deux, exaltent un type de sainteté presbyterale 
étroitement liée à l'activité de bátisseur du saint, et rehaussée par les liens de 
protection et d'amitié qui unissent le prétre à un ou plusieurs évéques, 
connus eux-mêmes pour leur sainteté : «Aue, sancte Germane, 
Autissiodorensis ciuitatis sacerdos uenerande, et benedictionis tuae 
consecrationem mihi uerbo manu impende » s'écrie Sévére au moment de sa 
rencontre avec Germain ($ 4). Le vase d'argent plein de solidi trouvé par 
Sévére à l'emplacement de Saint-Étienne est devenu un des vases cultuels de 
l'église cathédrale de Vienne (8 3). Quant à Theudère, ordonné par Césaire 
d'Arles (8 5), il ne quitte Arles qu'avec l'autorisation et la bénédiction de 
l'évéque (§ 6). La fondation du monastére de Saint-Chef dépend explicite- 
ment de l'assentiment de l'évéque de Vienne : « annuente itaque Viennensium 
pontifice, basilica constructa est... (8 12) », et c’est à la demande de l’évêque 
de Vienne Philippe que Theudére s'établit à Vienne pour une douzaine 
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d’années, afin d’y remplir une fonction pastorale que la uita nous décrit 
comme celle d’un prêtre pénitencier??. 

Le même souci d’affirmer l’autorité de l’évêque sur les églises et les 
monastères de la cité apparaît de manière plus éclatante encore dans le 
tableau de l'église de Vienne inséré de façon maladroite et parfaitement arbi- 
traire dans la uita Clari (§ 3), et qui en est certainement l'élément majeur : 
« erat tunc temporis uir strenuus et Deo placitus, Viennensis ecclesiae ponti- 
fex Cadoldus. Monasteria ... haec praecipua erant quae regebat... ». A cette 
liste des monastéres de Vienne, tant hors les murs que dans les murs, 
s’ajoutent : 

— ]a mention de la domus maior, la cathédrale, consacrée aux saints mar- 
tyrs (le terme est volontairement ambigu, de facon à recouvrir aussi bien l'an- 
cien vocable des Macchabées que le nouveau vocable de Saint-Maurice et de 
ses compagnons, apparu, semble-t-il, au Vin‘ s.), dans laquelle vivent de nom- 
breux clercs groupés en rurmae. 


— ]a mention de l'église Saint-Sévére, dans laquelle se trouve aussi un vé- 
ritable groupe de clercs : coetus clericorum uenerabilis. 


Un tel tableau est certainement l'écho de la réorganisation de l'église de 
Vienne à l'époque carolingienne : affirmation de la tutelle épiscopale sur les 
monastères de la cité, organisation du chapitre de la cathédrale, et existence 
d'un groupe de clercs séculiers à Saint-Etienne, devenue Saint-Sévere, 
chargés sans doute du service paroissial, et soumis à la Regula 
Canonicorum, telle qu'elle fut introduite à Metz par Chrodegang vers le 
milieu du vin‘ s., et réaffirmée au temps de Louis le Pieux par la Diete 
d'Aix de 816 et le règlement De institutione Canonicorum. 


On ignore tout, à Vienne, de la date et des modalités de la réforme 
carolingienne, et en particulier de l'organisation canoniale, et l'auteur de la 
uita Clari égare sciemment son lecteur lorsqu'il place son tableau des 
édifices religieux de Vienne sous l'épiscopat de Cadeoldus. La tradition 
viennoise, fondée sur un texte de date incertaine extrait du Tabularium 
Ecclesiae Viennensis et transmis par les historiens de l'église de Vienne?*, 
attribue la «restauration » de l'eglise de Vienne, avec construction d'un 
cloitre et d'habitations pour les chanoines et les clercs, aux largesses de 
Charlemagne, sous l'épiscopat de Volferius (appelé aussi Ultraia), que le 
livre épiscopal de Vienne et la Chronique d'Adon permettent de placer entre 
798/799 et 810 environ‘. 


Dans cette nouvelle organisation, l'église de Saint-Étienne/Saint-Sévère 
avait certainement recu un róle éminent. En témoigne, outre le passage de la 
uita Clari, le fait que Volferius, ainsi que son prédécesseur Ursus, y ont tous 
deux été enterrés 6, à une période où la tradition d'inhumation des évêques à 
Saint-Pierre était interrompue, pour des raisons mal connues de nous. On 
comprend mieux, dans une telle optique, les intentions de l'auteur de la uita 
Seueri, exaltant avant tout le fondateur de l'église Saint-Étienne, devenue 
plus tard collégiale. Ce rôle particulier de l'église persista d'ailleurs durant 
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tout le Moyen-Age, comme en témoigne l'importance de l'église Saint-Sévère 
dans les cérémonies d'intronisation de l'évêque et dans la liturgie 


stationnale?'. 


Une autre église recut également, sans doute un peu plus tard, une 
fonction qui lui rendit un vif éclat : celle de Saint-Pierre, qui avait été au 
vie s. le lieu d'inhumation des évêques de la ville et le redevint à partir du 
prédécesseur d'Adon, Agilmar (+ 859), pour le rester jusqu'à la mort de 
Sobon (vers 949), dont le successeur, Theubald, fut le premier évéque enterré 
dans la cathédrale Saint-Maurice™. 


Le corps de l'évéque Didier fut solennellement transféré à Saint-Pierre, 
4 ans aprés sa mort, si l’on en croit la uita II, et, précisément, les uitae ZI et 
II] de Didier ont pour objectif bien précis d'exalter, à la faveur du récit de 
cette translation, la grandeur de Saint-Pierre de Vienne. C'est ce que dit 
expressément Adon: « peruenitur beatissimi uiri corpus usque ad locum 
sepulchri quod digna ueneratione paratum erat in ecclesia beatissimorum 
apostolorum Petri et Pauli extra ciuitatem, ubi et multorum pontificum eius- 
"dem urbis Viennensis membra tumulata seruantur (§ 5) v. 


La Vie de s. Léonien précise également que le saint fut enterré à 
Saint-Pierre, « ubi multa sanctorum corpora requiescunt (8 9) ». 


Il est un autre domaine où les Vies de Sévére et Theudére témoignent de la 
réorganisation de l'église carolingienne: celui de la vie liturgique et 
sacramentelle. Chacune d'elles en effet insère, après le récit des 
constructions d'églises ou de monastéres, un épisode relatif à l'activité 
quotidienne du saint. Sévére, lui, décide d'aller de l'une à l'autre de ses 
fondations pour y louer Dieu sans interruption, par la récitation des offices 
liturgiques quotidiens : tierce et sexte à Saint-Etienne, nones a 
Saint-Laurent, vêpres et l'office de la douzième heure à Vogoria??, où il 
prend quelque repos, enfin l'office nocturne, qualifié dans un autre passage 
de matutina officia, à la cathédrale, ecclesia mater (& 8). Certes, la récitation 
quotidienne de l'office, tant pour les moines que pour les clercs, est loin 
d'étre une nouveauté à l'époque carolingienne. En Gaule, et pour les clercs, 
les conciles de Vannes, vers 465, et d'Agde, en 506, en rappellent 
l'obligation$?, De la méme façon, la liturgie stationnale est ancienne, et pour 
s’en tenir à Vienne méme, attestée dans le récit que fait Avit de l'institution 
de la fête des Rogations par s. Mamert, vers 4709!, Il n'empéche : l'accent 
mis à la fois sur la récitation quotidienne des heures et sur la liturgie 
stationnale, et le caractére d'exemplarité donné à la conduite de Sévére, dans 
le contexte général de la uita, concernent certainement la réorganisation de 
la discipline ecclésiastique et de la liturgie de l'époque carolingienne ; il 
Serait vain de les rattacher à une autre intention. On sait d'ailleurs l'impor- 
tance donnée en Gaule, au IX* s., à la liturgie stationnale, à l'imitation des 
Ordines Romani. A Auxerre, d'une façon analogue, les Gesta episcoporum 
Autissiodorensium attribuent à Aunacharius, évêque au vI*-vir* s., lorga- 
nisation d'une liturgie stationnale. ‘ 
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Il en va de méme pour l'épisode de la uita Theudarii®? qui montre 
Theudére vivant en ermite aux portes de Vienne, et, caché derriére une 
minuscule fenétre, prodiguant ses conseils à tous ceux qui venaient à lui, leur 
rendant l'espoir de la joie éternelle, en vertu de la parole de l’apôtre : 
«omnia omnibus factus est, ut faceret omnes saluos » (I Cor., IX, 22). Là 
encore, l'exemplarité de l'action du saint exalte la fonction de prétre péniten- 
cier, au moment méme ou les canonistes du IX* s., tout en rétablissant la 
penitence publique, procèdent à une réforme de la pénitence privée®?. La 
date d'apparition des prêtres pénitenciers en Occident a été très discutée® : 
son ancienneté ne peut cependant être mise en doute, pour Rome du moins. 
A l'époque de Theudère, avec le développement de la pénitence tarifée et de 
la réitération de la pénitence, on ne peut que conclure à l'existence d'une 
pénitence privée sacramentelle, depuis une date qui reste discutée™. Rien 
d'étonnant à ce que la responsabilité en ait été confiée à des prétres, dont 
Theudere est le modele. 


Le lieu ou se passe la scéne n'est sans doute pas indifférent : il s'agit de 
Saint-Laurent, in monte Quirinali locum, basilique fondée par Sévère, 
d’après la uita de ce dernier, sur Arx de la cité. On ne sait rien de cet 
édifice religieux, qui n'a laissé de trace ni dans le sol, ni dans d'autres textes. 
Mais le vocable de Saint-Laurent était, au Moyen Age, celui de l’église 
paroissiale du cloitre de l'église cathédrale (donc à un emplacement différent 
du précédent), et sans doute y a-t-il là plus qu'une coincidence. On peut, 
avec Grospellier®’, songer à un transfert, analogue a celui qui eut lieu au 
IX ês. pour Saint-Ferréol. 


L'analyse des Vies de saints viennois a permis jusqu'ici de dégager l'une 
des intentions majeures de leurs auteurs: magnifier, en la plagant sous 
l'autorité des saints, la réorganisation de l'église de Vienne à l'époque 
carolingienne. Il en est une autre, d'égale importance : la revendication des 
biens d'église, souvent accaparés par des laics à la faveur des guerres, des 
troubles politiques ou des successions impériales. On sait que ce fut là un 
phénoméne général dans la France de Charlemagne et de ses fils, et que 
l'autorité ecclésiastique s'appuya bien souvent, pour obtenir gain de cause, 
sur l'autorité impériale. 


De ce point de vue, la liste des lieux cités par les Vies de saints viennois 
est tout à fait significative : la plupart figurent, et ce ne saurait étre un 
hasard, dans des chartes qui en rendent, ou qui en confirment, la possession 
à l'eglise de Vienne. 


— Sévère fonde, à 8 milles au sud de Vienne, l'église de Saint- Alban au 
lieu-dit Vogoria. Peu nous importe, ici, la localisation, toujours discutée, de 
Vogoria : Saint-Alban-des-Vignes, ou de-Navou ? Saint-Alban-du-Rhóne ? 
Vaugris ? Chonas® ? Par contre, il est significatif de trouver un diplôme de 
Lothaire II, daté du 30 avril 8639, rendant l'église Saint-Alban, in uilla 
Vogoria, à l'abbaye de Saint-Pierre de Vienne, en cours de restauration, qui 
dépend, la charte le précise bien, de l'église de Vienne et de son archevéque 
Adon. 
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— Theudère fonde une basilique Saint-Symphorien au-delà de la Gère et y 
établit des moines. Méme coincidence remarquable : Louis le Pieux, dans un 
diplôme daté du 19 janvier 815, et d’Aix-la-Chapelle, restitue à l’archevêque 
Barnard, qui lui a apporté les préceptes des rois ses prédécesseurs, toute une 
série de biens, parmi lesquels la cellula s. Simphoriani"®. On ne trouve plus 
trace ensuite, dans les textes, ni de Saint-Symphorien ni des autres terres ou 
monasteres restitués par le méme diplóme. Mais tout laisse à penser que la 
décision de Louis le Pieux était, au moins pour Saint-Symphorien, restée 
sans effet, et que l'église de Vienne, au temps d'Adon, continuait à faire 
valoir ses droits sur des biens toujours en litige. 


— C'est un procédé tout à fait semblable qui a inspiré les auteurs des Vies 
II et III de s. Didier: au récit de la vie, qui doit beaucoup à l’œuvre 
antérieure du roi Sisebut, ils ont ajouté, outre le récit de la translation à 
Saint-Pierre, un épisode qui servait les revendications territoriales de leur 
église. La uita IT situe l'un des miracles du saint, lors de la translation de son 
corps depuis Prisciniacum jusqu'à Vienne, dans lager Fasinus", qui 
appartient, est-il bien précise, à l'église de Vienne : suae ecclesiae agrum 
nomine Fasino (S 18). Adon, dans la uita II, se fait plus précis encore : non 
seulement l'ager Fasianus (avec une légére variante dans le vocable) appar- 
tient à l'église de Vienne, qui utilise ses revenus pour les pauvres, mais il 
provient d'un don testamentaire fait aux Macchabées et à s. Maurice par 
Didier lui-même qui l'avait reçu de ses parents. Il est méme précisé que le 
testament de Didier jette l'anathéme sur tous ceux qui en violeraient les 
clauses : on saisit toute la saveur du procéde ! Or, le diplóme de Louis Le 
Pieux de 815, déjà mentionné à propos de Saint-Symphorien, rend la uilla 
Fasiana à l'église de Vienne, en faveur précisément des pauvres et des 
étrangers. Là encore, il y a plus qu'une coincidence: comme Saint- 
Symphorien, la uilla Fasiana était encore l'objet d'un litige au temps 
d'Adon. 

— Il en va de méme pour le monastére de Saint-Marcel, dont nous 
ignorons tout avant le Ix* s., mais qui apparait bien dans nos Vies de saints 
carolingiennes comme un des édifices religieux les plus importants de 
l'époque : les uitae rédigées en l'honneur d'abbés viennois ne sont-elles pas 
précisément celles de deux abbés de Saint-Marcel, s. Clair et s. Léonien ? Là 
encore, un diplôme de Charles, roi de Provence, daté de 856/858", montre 
que ce monastère avait eu une histoire mouvementée. Enlevé à l'église de 
Vienne et donné par Lothaire au comte Girard de Vienne, il est restitué à 
l'évéque Agilmar par Charles, sur les instances de Girard lui-méme. Le 
diplóme situe le monastère entre les deux collines d'Heumedium et Crappum 
(aujourd'hui Pipet et Saint-Just), dont les noms apparaissent précisément 
dans un tableau de la ville de Vienne dressé par Adon dans la uita 
Theudarii (8 7). Les destinées du monastére sont mal connues ensuite, mais 
Son appartenance à l'église de Vienne ne fut pas continue, puisqu'un diplóme 

Hugues, comte de Vienne, en 925/92673, rend l'église Saint-Marcel que le 
comte tenait in praestariam, pour la restauration du monastére de 
Saint- Pierre. 
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Certes, tous les lieux cités dans nos uitae ne correspondent pas de manière 
systématique à des chartes prouvant les revendications territoriales de 
l'église de Vienne. Bien des points restent obscurs, qui le seraient peut-étre 
moins, d'ailleurs, si le cartulaire de la cathédrale Saint-Maurice de Vienne 
n'avait pas disparu". On ne sait rien, nous l'avons dit, de l'église 
Saint-Laurent mentionnée à la fois dans la Vie de Sévére et celle de 
Theudére, et pas davantage de l'église Saint-Eusébe fondée par Theudére, 
apparemment aux portes de la ville ou dans les environs proches, vers le sud. 
De méme, la uita Clari accorde une grande importance au monastére et 
à l'église de Sainte-Blandine, sans qu'on puisse, faute d'autres renseignements. 
déceler les intentions du rédacteur. 


Il n'empéche : les exemples cités paraissent, à eux seuls, suffisamment 
révélateurs. Autant que l'affirmation de la preeminence de la cathédrale sur 
les autres édifices religieux de la ville, la revendication de biens controversés 
a bel et bien inspiré les auteurs de nos uitae. 


Il est donc possible, en refermant ce dossier, d'en dégager les conclusions 
suivantes : 

— la uita Seueri envoyée à Saint-Gall par Adon en méme temps que la 
uita Theudarii et.la uita III Desiderii, est, comme les deux autres, l’œuvre 
d’Adon lui-méme, méme s'il a existé une uita antérieure : la Vie de Sévére et 
celle de Theudére sont trop étroitement calquées l'une sur l'autre pour n'étre 
pas l’œuvre d'un seul auteur. 


— Elles forment donc un groupe homogène auquel on peut rattacher la 
uita II Desiderii et la uita Clari, qui procèdent des mêmes intentions et sont 
issus d’un même milieu, proche de la chancellerie épiscopale viennoise. Le 
cas de la uita Leoniani est moins clair : dans sa recension arrageoise, c’est 
sans doute un texte plus tardif ; mais on peut penser qu’il se fait également 
l'écho du méme milieu ecclésiastique carolingien. 


— Ce groupe homogène de vies de saints viennois n’est malheureusement 
d'aucune utilité pour l’histoire de la topographie religieuse antérieure à 
l'époque carolingienne. La réorganisation ecclésiastique, la réforme 
monastique et canoniale, les transferts de biens consécutifs à l’histoire 
troublée de la succession de Charlemagne et de ses fils, et jusqu'aux 
procédés de rédaction d'auteurs qui, comme Adon n'hésitent pas à travestir 
la vérité, ad maiorem ecclesiae gloriam, sont autant d'écrans qui masquent 
la réalité antérieure. | 


— Par contre, ces Vies de saints sont du plus haut intérét pour qui veut 
étudier la littérature hagiographique de l'époque carolingienne. Elles sont 
trés révélatrices des procédés employés: refontes de Vies de saints 
antérieures ou nouvelles créations, à partir d'éléments empruntés, lorsque 
C'est nécessaire, à des vies de saints célébres, comme Germain d'Auxerre ou 
Césaire d'Arles. 


Par-delà les banalités propres au genre hagiographique, qui font une large 
place à l'éloge de la famille et de la jeunesse du saint, comme au récit de ses 
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miracles, on perce à jour les véritables intentions des rédacteurs, soucieux 
avant tout de la prééminence de leur église, dans le cadre de la 
reorganisation carolingienne, et tout autant de la défense de ses biens 
materiels. L’action exemplaire des saints dont on relate la vie pour 
l'édification des fidèles ne peut qu’apparaitre comme la justification et la 
caution de l’œuvre des évêques carolingiens. 


Ce type de production hagiographique n’est d’ailleurs pas sans avoir de 
parallèle dans d’autres villes : qu’on songe, pour n’en citer qu’un des 
exemples les plus éclatants, à la vie de s. Rémi écrite par Hincmar de Reims, 
à l'époque même d’Adon de Vienne”. Elle est proche également, dans ses 
procédés comme dans ses intentions, des Gesta episcoporum rédigés à la 
même époque dans de nombreuses cités, comme Metz, Auxerre ou Le Mans. 
C'est dire qu'il y a là tout un pan de littérature hagiographique dont il valait 
la peine, à travers l'exemple de Vienne, de souligner l'importance et l’intérêt. 


Frangoise DESCOMBES 
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DISCUSSION 


Ch. PIETRI : Je vais intervenir trés rapidement pour mettre une sorte de point 
d'orgue à ce que Mme Descombes a présenté comme conclusion méthodologique. 
Nous avions mené une enquéte, à laquelle Mme Descombes a pris une grande part. 
sur la topographie chrétienne des cités de Gaule et mesuré, à cette occasion, 
comment le témoignage hagiographique a été invoqué avec beaucoup d'imprudence. 
Mme Descombes apporte une information complémentaire à ce que l'on peut dire de 
la topographie de Rome étudiée à partir du légendier romain, du Liber pontificalis 
ou des témoignages carolingiens du Liber pontificalis. On voit bien comment 
l'époque carolingienne, telle que Mme Descombes l'a illustrée à propos de Vienne. 
construit un autre paysage, et oriente vers un autre type de représentation urbaine. 
Je suis heureux qu'à propos de Vienne, je vérifie une intuition peut-être imprudente 
que j'avais cru avoir pour Rome. C'est peut-étre un cri d'alarme qu'il faut lancer 
pour les histoires urbaines, étant donné que beaucoup de ces histoires — je parle 
pour la premiére moitié du xx*siécle — ont été composées pour Lyon, Autun, 


HAGIOGRAPHIE ET TOPOGRAPHIE RELIGIEUSE 379 


Clermont, en utilisant parfois imprudemment le temoignage hagiographique. 
L'intervention de Mme Descombes sur ce point nous est à tous très précieuse. 


J. DuBois : Je me permets d’attirer l'attention sur le personnage d'Adon et les 
rapports avec Saint-Gall. C'est extrémement intéressant. Adon est l'auteur du 
fameux martyrologe qu'il a fait à Lyon. A Vienne, il a ajouté des papes et fait la 
troisième recension de la première famille du martyrologe. Le rapprochement fait 
par Mme Descombes entre Adon et Hincmar est excellent pour beaucoup de 
raisons, tous deux sont devenus évêques, ils avaient été formés dans des monastères, 
il leur en est resté quelque chose. Je pense ne pas trahir la pensée de Mme 
Descombes en disant qu'on peut aller encore beaucoup plus loin notamment en ce 
qui concerne Adon et la Chronique d'Adon. 


QUATRIEME PARTIE 


Les récits hagiographiques 
et le culte 


Fonction pédagogique de la littérature 
hagiographique d’un lieu de pèlerinage : 
l'exemple des Miracles de Cyr et Jean 


On sait que bon nombre de textes hagiographiques sont a rattacher au lieu 
de culte d'un saint : c’est le cas en particulier pour les collections de miracles, 
les libelli miraculorum, qui sont pour la plupart des ouvrages de propagande 
en faveur d’un sanctuaire précis. Ces textes longtemps méprisés sont devenus 
familiers aux historiens d d aujourd'hui gráce aux éditions ou traductions qui 
en ont été faites ces derniéres années et aux études, souvent plus anciennes, 
qui leur ont été consacrées!. On s'intéresse à eux pour les renseignements 
concrets qu'ils fournissent sur la vie des sanctuaires et sur Teurs visiteurs, òn- 
étudie de prés leur genre et leurs procédés littéraires, on € | établit à partir d'eux 
une typológre des miracles... On s'intéresse rarement, p par contre, à leur fonc- 
tion propre, au role qu'ils jouent dans la vie quotidienne d'un lieu de pèleri- 
nage. Ces textes étaient destinés à étre lus aux nombreux fidéles qui affluaient 
dans ces sanctuaires, et cette lecture n'était pas simple lecture d'agrément, 
faite pour charmer les loisirs ou. tromper l'ennui des pèlerins durant les sé- 
jours, parfois fort longs, qu'ils faisaient auprés du saint? : cette lecture enten- 
dait, de l'aveu méme de ses auteurs, étre utile à ses auditeurs, elle avait pour. 
but leur ratdevoig, leur éducation. Comme les homélies prononcées lors de 
fa fête du saint, mais dans uñ autre genre, ces récits entendaient instruire le 
peuple chrétien ; pour employer un terme moderne, on dira qu'ils visaient à 
l'évangéliser, disons plus simplement à le christianiser. La question que je 
voudrais poser ici est la suivante : quel est le contenu de cette xaiôevot, 
quels sont les traits du message ainsi transmis, du christianisme ainsi an- 
noncé ? Une telle enquéte nous éclairera aussi (parfois a contrario, car l'au- 
teur des Miracles ne parle ni ne pense nécessairement comme son public), sur 
la mentalité religieuse des pélerins de ces sanctuaires. 


Je rappelle tout d'abord ce que sont ces Miracles de Cyr et Jean (BHG 
477-479) sur lesquels portera l'enquéte. Ce long texte se compose de 70 récits 
rapportant des miracles qui ont eu lieu dans le sanctuaire de ces saints situé à 

énouthis en Égypte (aujourd'hui Aboukir, non loin d'Alexandrie)*. Ce 
sanctuaire, lancé au début du v* siécle par 4e patriarche d'Alexandrie, Cy- 
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rille, pour faire piéce a un culte local de la déesse Isis, a connu un grand suc- 
cès au VI° siècle, et c'est à cette époque que renvoient généralement les 70 ré- 
cits. Leur auteur, Sophronios, est le sophiste ami de Jean Moschus qui, après 
avoir été moine à Saint-Théodosios près de Jérusalem, finira patriarche de la 
ville sainte (de 634 a 638)‘. Son ouvrage est écrit en témoignage de recon- 
naissance envers les saints, auprès desquels il a été guéri d’une maladie des 
yeux’. Il en a recueilli les éléments auprès des familiers du sanctuaire, mais il 
connait aussi d’autres collections de miracles et n’hésite pas, à l’occasion, à 
attribuer aux saints Cyr et Jean des guérisons semblables à celles qu’on y 
trouve”. Quoi qu'il en soit de sa manière de composer, relevons que le but de 
son ouvrage est bien conforme à ce que nous avons dit précédemment ; à 
maintes reprises, Sophronios mentionne qu'il écrit pour l'utilité (WoéAe1a) 
de ses auditeurs : « Grande est l'utilité de la lecture de ces miracles ; elle peut 
faire du bien à ceux qui les écoutent, fortifiant leurs àmes ainsi que leurs 
corps’ ». Une telle déclaration est certes un lieu commun dans les textes ha- 
giographiques, mais cela n'implique pas qu'elle soit dépourvue de significa- 
tion. Quel est donc l’« enseignement » de Sophronios, quels sont les traits du 
christianisme qu'il entend promouvoir auprès de son public? ? 


I 


On ne s'étonnera pas de voir mis au premier plan, dans un texte qui entend 
faire de la propagande en faveur des saints Cyr et Jean, le pouvoir miracu- 
leux de ces derniers, et par voie de conséquence la foi que les visiteurs doi- 
vent manifester à leur égard. Bon nombre des 70 récits de l'ouvrage ne veu- 
lent enseigner rien d'autre : ils sont d'ailleurs bátis sur un schema identique, 
destiné à mettre en valeur le pouvoir des saints et l'efficacite de la foi en eux. 
Un malade, aprés avoir inutilement recouru aux médecins, voire s'étre ruiné 
auprés d'eux, vient enfin chercher la guérison dans leur sanctuaire. Aprés une 
période d'attente plus ou moins longue, ceux-ci lui apparaissent et lui indi- 
quent comment obtenir cette guérison, mais celle-ci n'a lieu que si le malade 
accomplit avec foi ce qui lui a été prescrit. Presque dans chaque récit est sou- 
lignée la foi de celui à qui Cyr et Jean accordent la guérison? ; en bon rheteur, 
Sophronios multiplie les qualificatifs qui s'y appliquent : c'est une foi pure, 
simple, sans arrière-pensées (&vvzókpitoc), absolument assurée (ddiota- 
oc), sans défaillance, sans mesure (dusétpntoc)", etc... A travers ces qua- 
lificatifs apparait déjà la caractéristique essentielle de la foi que Sophronios 
entend promouvoir chez ses auditeurs : son cóté absolu. Car cette foi exclut 
toute réticence, tout soupcon d'esprit critique : il est hors de question de 
mettre en doute ou de diminuer le pouvoir des saints. Sur ce point, les con- 
victions de Sophronios sont particuliérement fermes, et plusieurs de ces récits 
s'attachent explicitement à répondre aux objections que l'on pouvait faire 
à ce pouvoir. 
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La première pouvait être élevée par des fidèles soucieux de critique histori- 
que. Les corps des saints Cyr et Jean avaient été en effet fort opportunément 
découverts par Cyrille d'Alexandrie lorsqu'il avait eu besoin de reliques pour 
le sanctuaire de Ménouthis, mais ils étaient avant lui totalement inconnus. Il 
n'existait à leur sujet aucun témoignage ancien, aucun récit qui précède les 
sermons prononcés par Cyrille lors de leur transfert dans ce sanctuaire!!. 
Aussi n'est-il pas étonnant de constater que d'aucuns doutaient de l'authenti- 
cité de ces martyrs. Sophronios met en scène un de ces fideles sceptiques, et 
curieusement ce sera une femme d'Alexandrie — une « bonne femme » (yv- 
vaov), pour parler comme lui —, une certaine Athanasia’?. Celle-ci refusait 
aux saints Cyr et Jean le titre de martyrs, en alléguant précisément l'absence 
de documents à leur sujet. Sophronios réfute assez longuement une telle ob- 
jection. Il commence par supposer charitablement qu'elle est bien provoquée 
par l'absence de documents sur ces saints, et non par l'influence des paiens, 
puis il répond à l'objection elle-méme. Il remarque d'abord qu'il existe beau- 
coup de martyrs pour lesquels il n'existe pas de documents (Urnuvijuata), 
et qu'à exiger ceux-ci pour vénérer ceux-là on se trouverait bientót dépourvu 
d'intercesseurs. Passant ensuite au cas de Cyr et Jean, il déclare que, méme 
s'il n'existait pas de documents fiables à leur sujet — ce que personnellement 
il conteste, car les discours de Cyrille lui paraissent tels —, il faudrait croire 
qu'ils sont vraiment martyrs en raison du grand nombre de miracles qui ont 
lieu dans leur sanctuaire. Brièvement raisonné : ils font des miracles comme 
des martyrs, et méme plus que certains martyrs ; on ne doit donc pas leur re- 
fuser ce titre. La référence évangélique vient à l'appui de cette demonstra- 
tion : vous reconnaitrez l'arbre à ses fruits (Matth. 12,33). Mais Sophronios 
va plus loin. L'objection provient évidemment de gens cultivés, qui se piquent 
de raison. Il ira donc jusqu'à dire qu'il est déraisonnable (il emploie l'adverbe 
d Àoycoc) de ne pas tenir Cyr et Jean pour des martyrs et de n'avoir pas foi 
en eux. Athanasia devra d'ailleurs le reconnaitre : frappée d'une paralysie qui 
la tient courbée vers la terre, comme un d/Aoyoc, elle devra se rendre avec foi 
au sanctuaire des saints et les reconnaitre pour d'authentiques martyrs ; ce 
n'est qu'ainsi qu'elle obtiendra sa guérison. 


Si la foi en Cyr et Jean ne s'accommode pas de doutes d'origine historique, 
elle s’accommode moins encore de doutes d'origine scientifique, ceux par 
exemple du médecin Gésios, dont l'histoire rocambolesque (et d'ailleurs ima- 
ginaire)!? est sans doute l'une des plus étonnantes du recueil!*. Ce person- 
nage, présenté comme expert en médecine, mais mauvais chrétien, estimait 
que les saints guérissaient par art médical. A ceux qui, guéris à Ménouthis, 
lui racontaient par quel moyen les saints leur avaient fait recouvrer la santé, 
il déclarait que tel reméde se trouvait chez Hippocrate, tel autre chez Galien, 
tel autre chez Démocrite ou quelque autre médecin fameux, bref que toutes 
les guérisons effectuées par Cyr et Jean l'étaient xarà Aóyov tatpikon, se- 
lon les régles de la médecine. Or, voici que Gésios tombe malade, si malade 
qu'il finit par se rendre au temple des saints. Ceux-ci lui apparaissent et lui 
intiment l'ordre suivant : « Prends le bát d’un âne et place-le sur tes épaules, 
ton cou, ton dos, toutes tes parties malades. A l'heure de midi, fais dans cet 
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appareil le tour de notre sanctuaire, en criant : « Je suis un imbécile, comple. 
tement sans intelligence » ! Voilà un remède qui ne se trouve ni dans Hippo- 
crate, ni dans Galien ! Aussi Gésios renâcle-t-il. Mal lui en prend, car deux 
nouvelles apparitions des saints viennent corser l’épreuve : il devra suspendre 
une clochette à son cou, enfin ajouter à tout cela une bride par laquelle, tel un 
animal sans raison, il sera tiré par un de ses esclaves. Vaincu par la maladie, 
Gésios finit par s'y résoudre, et en ce pénible appareil il recouvre la santé. 
Mais la preuve est faite ici encore : le trés sage (cogo rarroc) Gésios a dû re- 
connaitre son erreur, sa déraison, et que ce n'est pas par art médical que les 
saints guérissent, mais en vertu d'un pouvoir spécifique. Dans d'autres Mira- 
cles, Sophronios souligne parfois explicitement que les remédes indiqués par 
les saints ne doivent rien à Hippocrate ou à Galien!* (en réalité, il arrive aş- 
sez souvent qu'ils soient trés semblables à ceux de la médecine antique ou 
qu'ils s'inspirent des mêmes principes)". C'est que la foi en Cyr et Jean est 
exclusive de toute autre foi, füt-ce celle en la médecine. Sophronios ne va pas 
jusqu'à condamner formellement le recours à la médecine (sauf pour les ma- 
lades qui se trouvent présentement dans le sanctuaire)!?, et s'il brocarde vo- 
lontiers les insuccès de celle-ci, c'est là un theme classique dans ces sortes 
d'écrits!?. Mais il affirme avec force que Cyr et Jean sont « les médecins des 
croyants », leur maison «la clinique du monde entier? ». 


Les doutes que nous venons d'évoquer sont ceux de gens cultives. Sophro- 
nios entend prévenir aussi, de manière plus générale, un autre doute : celui 
que pourrait provoquer l'étrangeté de certains remédes proposés par les 
saints. Nous venons d'en voir un exemple dans l’histoire de Gésios, mais la 
pointe de ce récit est un peu differente. En bien d'autres Miracles, Sophronios 
montre que l'attitude du vrai fidele doit étre l'obéissance absolue aux ordres 
des saints, méme les plus saugrenus. C'est ainsi que tel malade est invité à 
frapper sur la joue de la première personne qu'il va rencontrer pour être déli- 
vré de maux de tête, tel autre à manger une vipère?!, tel autre à aller s'ense- 
velir dans le sable de la plage voisine? ; à un lépreux, il est ordonne de s'en- 
duire tout le corps d'un mélange d'eau et de crotte de chameau”’... Ces ordres 
étranges sont tout simplement un test de la foi du fidéle, et la guérison sera à 
la mesure de cette foi : c'est ainsi que le lépreux, qui n'a obéi que partielle- 
ment à l'ordre des saints et s'est enduit tout le corps, mais pas le visage, gar- 
dera sur celui-ci les traces de sa maladie?4. Ce qui montre bien que la maté- 
rialité du reméde prescrit par les saints intporté peu : en définitive, il n'y a que 
la foi qui sauve. On croirait entendre, à quelques siécles de distance, l'argu- 
ment que Celse met dans la bouche des chrétiens de son temps : « N'exami- 
nez point, croyez seulement, votre foi vous sauvera !? ». L’originalite de 
Sophronios est de prétendre que cette foi sans examen est la seule attitude 
raisonnable. 


Un second trait de cette foi envers les saints Cyr et Jean mérite d'étre souli- 
gné : son cóté familier. Il apparait surtout dans le portrait que Sophronios 
trace des saints, constamment mis en scene dans ces récits. Si les fideles sont 
invités à recourir à eux avec une telle assurance, c'est qu'ils sont essentielle- 
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ment « philanthropes »?°. Leur charité s'étend à tous, sans faire acception de 
personnes?” (nous verrons tout de méme que cette règle souffre quel- 
ques exceptions), ils sont toujours prêts à faire du bien à ceux 
qui souffrent, et à le faire sans mesure, avec largesse??. Ils sont en par- 
ticulier accessibles aux humbles, ils aiment les pauvres (pr A6rtw x01)". 
Plusieurs récits les montrent pleins de douceur?!, de grâce,??, voire de jovia- 
lité vis-à-vis des malades auxquels ils apparaissent. Ils sourient volontiers des 
étonnements de leurs protégés,?? et l'étrangeté des remèdes qu'ils proposent 
ne va pas parfois sans quelque humour™. Ils n’hésitent pas davantage, pour 
obtenir des malades qu'ils obéissent à leurs ordres, à utiliser la ruse, ainsi 
lorsqu'ils invitent un hérétique converti qui a peur du qu'en-dira-t-on de ses 
coreligionnaires à venir prendre l'eucharistie apres la synaxe... et qu'à ce 
moment-là entrent précisément dans l’église les clercs de sa secte?5, ou lors- 
qu'ils cachent la vipère à consommer à l'intérieur d'un concombre??. Certes, 
les incrédules encourent leur sévérité, mais celle-ci sait se changer en indul- 
gence’. Tous ces traits tendent à rapprocher les saints de leur public, à en 
faire des intercesseurs accessibles, familiers, amicaux. Leur pouvoir, si forte- 

ent affirmé par ailleurs, n'a pour objet que le secours qu'ils apportent aux 
fideles et, suprême qualité, qu'ils lui apportent gratuitement??. Sophronios est 
manifestement ici le témoin d'une religion trés axée sur les attentes concrétes 
des fideles. 


Naturellement, cette foi familiére s'exprime par des pratiques de dévotion 
marquées du méme caractère, dont le culte des saints fournit ailleurs des 
exemples semblables. Ménouthis est un sanctuaire ou l'on pratique l'incuba- 
tion : les fidèles viennent s'y coucher auprès du saint — dans l’église, ses gale- 
ries, ses portiques — durant des jours et des nuits??. Ils se prosternent devant 
sa chasse,‘° l'embrassent avec larmes,*! s'oignent de l'huile de la lampe des 
saints,*? font des offrandes à leur trésor,*? etc... De ce point de vue, les Mira- 
cles sont un bon témoignage sur la vie concréte du sanctuaire, en particulier 
sur la manière dont s'extériorise la foi de ses visiteurs. 


II 


Nous avons jusqu'à présent écouté Sophronios propagandiste de Cyr et 
Jean. On peut remarquer, à ce stade, que la foi dont il se fait le héraut n'a 
rien de particuliérement chrétien, et que l'on trouve des dispositions et des at- 
titudes semblables dans les récits païens de miracles*'"5, Ménouthis est ce- 
Pendant un lieu de pélerinage chrétien, et cela apparait dans notre texte de 
maniere tout à fait nette. Ce ne sera pas le plus souvent par une catéchese di- 
recte. On trouve certes ici et là des allusions aux croyances chrétiennes, mais 
elles sont rarement développées pour elles-mémes. La foi « chrétienne » sera 
plutôt définie de manière négative, par rapport à des déviations que le fidèle 
doit éviter. 


La premiére déviation possible est celle qui consiste à s'arréter à ce pou- 
voir des saints et à ne pas voir quel est exactement leur role, un róle d'inter- 
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cesseurs, d'intermédiaires entre l'homme et Dieu. Aussi Sophronios ne cesse. 
t-il de répéter que c'est de Dieu, du Christ, que les saints tiennent leur pou- 
voir. Son insistance sur ce point est sans doute révélatrice : le christianisme 
assez fruste de certains de ses auditeurs devait spontanément se contenter du 
recours aux saints et de la foi en eux. Presque dans chaque récit revient l'idée 
que c'est par une puissance divine, par un don qu'ils tiennent de Dieu, ou plus 
souvent encore par le Christ, au nom du Christ dont ils sont les serviteurs, 
que les martyrs accomplissent leurs guérisons^. A trois femmes qui se plai- 
gnent parce qu'elles sont depuis plus d'un an dans le sanctuaire sans résultat, 
alors qu'une autre malade a été guérie dés son arrivée, les saints répondent 
par une petite homélie : « Ce n'est pas nous, femmes, qui sommes les maitres 
de la santé, c'est le Christ qui en est le producteur et le dispensateur. Certains 
viennent qui ont besoin d'une plus longue éducation (ra1deta), d'autres pour 
qui il faut une guérison rapide. Nous présentons de manière égale nos suppli- 
cations pour tous, mais c'est celui que nous ordonnent de guérir Dieu notre 
maitre et le sauveur Jésus-Christ que nous renvoyons aussitót. Suppliez-le 
donc, et nous avec vous »9. En d'autres passages, les saints sont montrés en 
prière devant Dieu‘, ou déclarés le seul recours aprés Dieu," et la plupart 
des récits se terminent par la mention de l'action de graces « à Dieu et aux 
saints »*9, Sophronios n'entend donc pas que l'on confonde le pouvoir des 
saints Cyr et Jean avec celui des Dieux paiens qu'ils ont supplantés à Ménou- 
this. Ce n'est pas en leur nom, mais au nom du Christ qu'ils guérissent. 


Ce rapport des saints au Christ est plusieurs fois exprimé en termes d'imi- 
tation : les saints sont les imitateurs du Christ*?. Ils le sont par leur manière 
de guérir, utilisant parfois les mémes procédés que le Christ. L'exemple le 
plus frappant est celui de ces deux aveugles qu'ils envoient de Ménouthis à 
Jérusalem pour qu'ils s'y lavent les yeux, à l'exemple de l'aveugle-né de 
l'évangile (Jean 9), dans la piscine de Siloé??, En un autre cas, ils soignent un 
malade en répandant sur ses blessures de l'huile et du vin, comme le bon sa- 
maritain de la parabole (Luc 10, 34)*!. S'ils agissent ainsi, c'est « pour mon- 
trer d’où ils tirent la grace des guérisons »??. Mais ils montrent aussi les quali- 
tés du Christ, et c'est ainsi que le comportement des saints fait apparaitre, en 
arriére-plan, l'image d'un Dieu philanthrope, miséricordieux, toujours prét à 
assister les fideles dans leurs difficultés. Le portrait des saints que nous avons 
évoqué plus haut renvoie donc les fideles à l'image du Christ, auxquels ceux- 
ci entendent ressembler??. 


Autre erreur dont il faut protéger la foi des fidèles : l’hérésie, et l’hérésie est 
ici l’opposition au concile de Chalcédoine. Ces Miracles sont écrits au début 
du vu‘ siècle et en Égypte, c'est-à-dire à une époque et dans un pays ou la 
lutte entre partisans et adversaires de Chalcédoine fut particulièrement vive. 
Dans cette lutte, la possession des sanctuaires des lieux de pélerinage fut un 
enjeu particulierement dispute. Or Sophronios écrit son ouvrage alors que 
Jean l'Aumónier est patriarche d'Alexandrie,5^ donc à une époque où l’ortho- 
doxie chalcédonienne est au pouvoir et tient le sanctuaire de Ménouthis : il en 
fera donc aussi un ouvrage de propagande pour la cause de Chalcédoine 
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(bien qu'il s’en défende)**. On constate en effet que, quelle que soit l'apparte- 
nance officielle du sanctuaire, hérétiques et orthodoxes s’y côtoient, les pre- 
miers se contentant de rendre leurs hommages à la châsse du saint et de pren- 
dre de l'huile de sa lampe, mais refusant de prendre part à l’eucharistie*® (on 
en voit qui se font porter de l'extérieur l'eucharistie de leur secte)". Cinq ré- 
cits de Sophronios concernent explicitement des pélerins hérétiques ; dans un 
cas, il est dit simplement que le malade est opposé à Chalcédoine,5* les autres 
appartiennent à deux sectes monophysites opposées l'une à l'autre : celle des 
Gaianites,°? qui tiennent avec Julien d'Halicarnasse et le patriarche Gaianos 
que le corps du Christ n'est qu'une apparence, et celle des Theodosiens, qui 
pensent avec Sévére d'Antioche et le patriarche Théodosios que le corps du 
Christ est corruptible. Sophronios ne s'attache pas cependant à réfuter direc- 
tement les uns ou les autres ; dans tous les cas, sa méthode, le but de son récit 
sont de montrer « quelle est l'opinion touchant la foi de Cyr et Jean, et qu'ils 
vénérent le kérygme de l'Église catholique et s'attachent à la communion de 
celle-ci »f!, autrement dit qu'ils sont du parti de Chalcédoine. Certes, il ac- 
cuse parfois les hérétiques de recourir aux saints dans un état d'esprit perverti 
par leurs croyances : ce ne sont pas les doctrines qu'il professe qui poussent 
le comte Julien à recourir à Cyr et Jean, mais simplement la violence de la 
maladie®*. Certes, il montre que les saints tentent d'adopter à leur égard des 
méthodes pédagogiques variées, allant de la guérison partielle à l'aggravation 
de leurs douleurs, voire à la fustigation$?. Mais le véritable argument, le véri- 
table mode d'action des saints est l'exemple de leur propre foi : « Ne te suffit- 
il pas, déclarent-ils à un de ces malades, de croire comme nous croyons et de 
t'aligner sur nous dans ta confession de foi ? ». Sommés par ce méme malade 
de dire clairement cette foi, les saints confessent qu'ils pensent « comme cette 
sainte multitude de prétres, qu'ils croient comme a cru le concile de Chalce- 
doine »°4. Cette référence autoritaire suffit, et il est bien rare de trouver chez 
Sophronios une allusion précise aux doctrines sur lesquelles s'affrontaient 
partisans et adversaires de Chalcédoine. En un passage, il parle du « Logos- 
Dieu, devenu homme parmi les hommes »95, en un autre il le définit comme 
« semblable à nous quant aux passions (óuo107ta/8fjc), consubstantiel à nous 
par son corps et son ame raisonnable », mais ces allusions assez vagues ne 
Se trouvent pas dans les récits qui concernent les monophysites. Lorsqu'il est 
question de ceux-ci, ils nous sont montrés plus soucieux du jugement des 
gens de leur parti que du contenu concret de leur foi*". On sent affleurer ici 
un fait de mentalité sectaire : on est du parti de Sévére, de Julien, de Gaianos, 
comme on l'est de Chalcédoine, et cette appartenance sociologique est tout à 
fait imperméable aux arguments doctrinaux. Sophronios déplore d'ailleurs au 
passage l'entétement déraisonnable des monophysites, propre aux Égyptiens, 
assure-t-il®*, pour venir à bout duquel les saints ont besoin de tout leur don de 
Persuasion. Le meilleur argument est donc de montrer que les saints sont du 
Parti de Chalcédoine. 


Autre perversion de la foi des fidéles contre laquelle lutte Sophronios : la 
croyance en l'astrologie. Un de ses récits met en scène un certain Némésios9?, 

È e 8 . « r œ 
qui recourt aux saints après avoir perdu la vue et leur demande de le guerir 
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« pour accomplir le décret du destin » ! Une telle attitude, qui considère les 
martyrs comme de simples instruments de l'Heimarméné. est qualifiée par 
Sophronios d’&riotia — infidélité, au double sens d'absence de foi et de per- 
version de la foi. L'auteur en profite pour se livrer à une attaque en régle 
contre l'astrologie. Celle-ci est présentée comme une impiété (dOcía), car elle 
soumet à des astres inanimés et dépourvus de raison ceux qui ont été créés à 
l'image de Dieu et dotés à ce titre du libre-arbitre. Bien plus, elle prétend as- 
servir Dieu lui-méme à ces mouvements des astres. D'autre part, elle sup- 
prime la responsabilité morale : en disant qu'il n'y aura pas de jugement pour 
nos actes et que ceux-ci s’accomplissent selon le mouvement des astres, elle 
enseigne, dit Sophronios, à « pécher agréablement ». Nous avons là un écho 
de la polémique anti-chrétienne contre l'astrologie, dont on sait qu'elle était 
trés en honneur chez les Alexandrins??. La virulence de l'attaque semble 
montrer qu'elle avait une certaine audience dans les milieux chrétiens, peut- 
être surtout, ici encore, dans des milieux cultivés, car ce Némésios est pré- 
senté comme un personnage important, riche, bon connaisseur des lettres 
grecques. On notera que la riposte de Sophronios entend avancer des argu- 
ments de fond contre l'astrologie, à l'inverse de la tradition dominante chez 
les Pères de l'Eglise, qui se contente souvent de voir dans cette science une 
œuvre des démons'!. 


La foi peut enfin étre pervertie par des survivances paiennes ; Sophronios y 
fait allusion dans quelques récits. Il semble cependant que la victoire de Cyr 
et Jean sur les dieux jadis vénéres à Ménouthis, en particulier Isis, soit com- 
plète : Sophronios déclare méme que le temple de la déesse, autrefois si fré- 
quenté, a disparu dans les sables", Il ne s'en prend donc pas à des adorateurs 
caches d'Isis, à des visiteurs du sanctuaire qui lui attribueraient les miracles 
de Cyr et Jean (on trouve parfois des attitudes de ce type dans d'autres col- 
lections de Miracles’*). Ses récits montrent par contre que des païens ve- 
naient au sanctuaire, ce qu'il condamne : l'un d'eux raconte le chátiment d'un 
paien qui, non content de séjourner auprès des saints, a osé participer à l'eu- 
charistie"*. Relevons au passage, dans ce récit, une phrase où s'exprime sans 
détour l'intolérance des chrétiens de ce temps vis-à-vis des paiens et sa justifi- 
cation : les lois civiles, dit Sophronios, n'ont pas à faire preuve de philanthro- 
pie envers les paiens, la persécution légale de ceux-ci est légitime, et cela du 
seul fait qu'ils refusent de se convertir’*. On y trouve aussi un écho des lieux 
communs de l’apologétique chrétienne contre le culte des idoles, qui ne voient 
ni n'entendent, à l'inverse des saints Cyr et Jean’. Plus intéressants sont les 
passages ou les saints, par la voix de Sophronios, condamnent les chrétiens 
qui ont gardé des pratiques paiennes, telle cette Julie qui refuse d'user de la 
viande de porc « à cause de la mort d’Adonis”’ », ou ce Théodore qui, aprés 
avoir pris l'eucharistie, a fait entendre par le nez un bruit incongru, sur la na- 
ture exacte duquel je renvoie aux savantes explications du P. Festugiére”, 
mais que Sophronios tient du moins pour « une invention de l'impiété grec- 
que? », un blasphéme. Au total cependant, ces Miracles contiennent peu de 
chose concernant le paganisme ou les pratiques paiennes, ce qui tendrait à 
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prouver que Sophronios ne les considère pas comme le danger principal qui 
menace la foi des fidèles. 


III 


Voilà donc définie la foi du pèlerin de Ménouthis, ou plutôt en voilà étique- 
tées les déviations possibles, précisés les dangers qui la menacent. L'utilité du 
texte de Sophronios ne s'arréte pas là : on peut encore y trouver quelques 
lecons de conduite, quelques éléments d'un enseignement moral. A dire vrai, 
cet aspect est assez peu marqué, ou du moins il apparait de maniére beau- 
coup plus accidentelle que les remarques sur les qualités de la foi requise des 
visiteurs. Dans bien des cas, il ne s'agit que de lieux communs ou de dévelop- 
pements rhétoriques : le chrétien doit éviter l'envie et la paresse, la discorde 
est le fruit du diable?!, nul ne peut échapper au regard de Dieu, etc... Sur 
deux points cependant, Sophronios revient volontiers : le premier concerne ce 
qu'on pourrait appeler le bon usage de la maladie, ou plutót sa signification 
pour chaque malade ; le second est une critique de la richesse. 


Ces récits s’adressent à une foule composée dans sa majorité de malades : 
il est assez naturel qu'ils leur parlent de leur état. Or, sur ce point, on cons- 
tate que Sophronios tient en fait deux langages différents, sinon contradictoi- 
res. Aux uns, il affirme que la maladie du corps n'est pas un mal dont ils doi- 
vent rougir. A l'inverse des dispositions (7407) de l’âme, celles des corps ne 
sont pas le produit de la volonté de l'homme, ce ne sont pas elles qui procu- 
rent la honte éternelle. Du reste, le Christ, en prenant un corps, l'a pris sem- 
blable à celui des hommes, passible comme eux(óuoi0oza1jc);et Sophronios 
d'évoquer le texte d'Isaie 53, 4 : « Il portait nos faiblesses et nos maladies? ». 
A une categorie de malades, il tient donc un langage rassurant. A d'autres, au 
plus grand nombre, il déclare que leur maladie est le chátiment du péché. Re- 
levons d'abord le cas curieux de Jean, frappé d'éléphantiasis en raison du pé- 
ché de ses parents — Sophronios rapporte ici une opinion, qu'il attribue aux 
« divins didascales de l'église », selon laquelle cette maladie se formerait chez 
les enfants conçus alors que les règles de la mère n'étaient pas terminées*^. 
Plusieurs récits montrent les saints chátiant l'incrédulité ou les mauvaises 
dispositions des visiteurs de leur sanctuaire et leur infligeant des maladies di- 
verses85 ; d'autres attribuent à une action des démons, auxquels l'individu 
donne prise par son péché, l'origine des infirmités qui conduisent auprés des 
saints nombre de malades?5. Ces deux langages de Sophronios ont cependant 
un point commun : dans tous les cas, la maladie apparait comme un procédé 
éducatif, une ra1defa ; le plus souvent, c'est un châtiment éducatif, que Dieu 
Ou les saints infligent de manière philanthrope et qui prélude généralement à 
une guérison". Mais cette guérison doit être aussi une conversion, car les 
saints, dit Sophronios, cherchent davantage à guérir les Ames que les corps??. 
Une telle affirmation, assez isolée dans le texte, peut sembler assez formelle, 
car presque tous les récits montrent que c'est d'abord la guérison des corps 
que l'on vient chercher chez Cyr et Jean. Elle est sans doute une maniére 
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d’expliquer pourquoi tous les malades ne sont pas guéris en venant au sanc- 
tuaire, Ou pourquoi certains ont besoin d’une plus longue attente : on n’est 
guéri de sa maladie que si l’on se guérit aussi du péché qui en est la cause. 
Ces considérations sur le sens de la maladie apparaissent donc comme un ef- 
fort de Sophronios pour spiritualiser les préoccupations des pèlerins de Cyr 
et Jean ; elles traduisent sans doute assez peu leur propre état d’esprit. 


Il n'en est peut-être pas de méme de la critique de la richesse, et plus 
encore de la critique des riches, que l'on voit fréquemment apparaitre au 
détour des récits de Sophronios. Critique de la richesse, souvent en termes 
assez virulents : la richesse est mère de l'enflure haissable à Dieu??, mère de 
la luxure et de toute sorte d'impudicités??, l'or permet d'acheter ce qui ne 
devrait pas l'étre?!... Critique surtout des riches, plusieurs fois mis en scène 
dans ces récits, mais rarement avec le beau róle, et que les saints ne guéris- 
sent qu'aprés avoir humilié leur superbe. A un jeune fils de famille trop 
orgueilleux, il est ordonné de balayer l'emplacement qui se trouve devant le 
tombeau des saints, puis de quitter son riche vétement, de se revétir d'un sac 
et d'assurer le service de l'eau aux malades pauvres??. A une dame fortunée 
dont les serviteurs ont placé la litière tout près de la chasse des saints, il est 
prescrit de se coucher à méme le sol, auprès d'une pauvresse qui se trouvait 
à la porte du sanctuaire, comme le pauvre Lazare à celle du riche (cf. Luc 
16, 20%). Dans un autre récit, Némésios, bien qu'étant un des premiers 
parmi les citoyens, riche, honoré, cultivé, n'est pas guéri de son mal, alors 
que Photeinos, simple marchand de fruits, l'est du méme par son entremise’. 
Cette attitude de Sophronios est sans doute en partie un simple écho des 
Évangiles et de la préférence qu'ils donnent aux pauvres, mais il n'est peut- 
étre pas excessif d'y voir aussi un souci d'adaptation à son auditoire, qui 
vraisemblablement était dans sa majorité populaire et misérable : aux saints 
Anargyres s'adressent en priorité ceux qui n'ont pas de fortune à dépenser 
aupres des Asclépiades. Sans aller jusqu'à dire que l'on trouve dans ces 
récits l'expression d'une conscience de classe, il ne me semble pas exagéré 
d'y discerner ici et là la protestation des pélerins les plus humbles (et les plus 
nombreux) du sanctuaire. Protestation contre les riches, qui méme dans le 
sanctuaire conservent leur apparat et leur morgue, prennent les premières 
places, veulent étre guéris les premiers. Protestation aussi, comme on l'a dit 
à plusieurs reprises, contre les gens cultivés, les intellectuels, qui méprisent 
plus ou moins les croyances et les manifestations de cette religion populaire. 
Ce sont surtout les eupatrides, les gens bien nés, les connaisseurs des lettres 
grecques, que les saints corrigent, éprouvent, chatient, alors que les pauvres. 
les simples, sont aimés d'eux et guéris par eux. Au moins dans l'enceinte du 
lieu sacré, l'égalité est rétablie, les pauvres ont leur revanche. 
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Parlant des Miracles de Cyr et Jean, H. Delehaye déclarait naguère qu’ils 
appartenaient a «un genre de littérature qui, hélas, ne contribuait pas 
précisément à élever le niveau religieux », et il faisait précéder cette apprécia- 
tion peu élogieuse de ce jugement plus sévére encore : « Un écrivain qui de 
nos jours raconterait la moitié de ce que nous lisons dans ce livre... serait 
accusé d'impiété, et son ouvrage attentatoire à l'honneur des saints?* ». Un 
tel jugement explique peut-étre le peu d'intérét que l'on a généralement porté 
au contenu proprement religieux de ces textes ! En réalité, on peut dire d'eux 
qu'ils témoignent d'un certain niveau religieux, qu'ils révélent une mentalité 
religieuse, celle de la majorité des croyants de ce temps. On voit se 
manifester une foi populaire, plus centrée sur les saints que sur le Christ lui- 
méme ; une foi peu éclairée, exigeant une obéissance aveugle et une adhésion 
sans examen ; une foi enfin trés totalitaire, rejetant avec violence toute mise 
en cause critique comme toute déviation doctrinale. De cette foi-la, Sophro- 
nios est le témoin, mais aussi le héraut, et le héraut autorisé, puisque ses 
textes sont lus publiquement dans les assemblées de pelerins. Mais on peut 
dire aussi qu'il cherche à élever le niveau : en témoignent son insistance sur 
la place intermédiaire des saints et le fait qu'ils tiennent du Christ leur pou- 
voir, ainsi que ses remarques sur le róle éducatif de la maladie ou sur 
l'égalité des pauvres et des riches devant Dieu. Ne demandons pas cepen- 
dant au texte plus que ce qu'il peut nous donner : dans un ouvrage destiné à 
faire de la propagande, il n'est pas étonnant que le message de Sophronios en 
reste le plus souvent au niveau de celle-ci. 


Pierre MARAVAL 


NOTES 


1. Éditions modernes de collections grecques de miracles: les Miracles de Cóme et 
Damien par L. DEUBNER, Kosmas und Damian, Leipzig 1907 ; les Miracles de Cyr et Jean 
par N. FERNANDEZ Marcos, Los Thaumata de Sofronio. Contribucion al estudio de la 
incubatio cristiana, Madrid 1975 ; les Miracles de Thécle par G. DAGRON, Vie et Miracles 
de Sainte Thècle. Texte grec, traduction et commentaire, Bruxelles 1978. Le 
P. A.-J. FESTUGIERE a publié la traduction d'une partie de ces textes : Collections grecques 
de Miracles. Sainte Thécle, Saints Cóme et Damien, Saints Cyr et Jean (Extraits), Saint 
Georges, Paris 1971. Parmi les études d'ensemble sur cette littérature, citons le classique de 
L. DEUBNER, De Incubatione capita quattuor, Leipzig 1909, et les articles (réunis en un 
volume) de H. DELEHAYE, Les recueils antiques de miracles de saints, Bruxelles 1925. 


2. Cet élément existe cependant et on doit en tenir compte : cf. les pages que lui consacre 
N. FERNANDEZ, op. cit., p. 157-159 (finalidad de deleitar y entretener). d’où la présence dans 
Ce texte de themes de controverse ou de déclamation habituels dans les exercices rhétoriques. 


3. Sur le site de Ménouthis, cf. l'article s.v. Menuthi in P.W. XV, 968-969 et l'introduction 
de N. FERNANDEZ, op. cit., p. 13-22. 


4. L'identité de Sophronios le sophiste et de Sophronios le patriarche a été jadis mise en 
doute ; elle est aujourd'hui reque : cf. S. VAILHE, Sophrone le sophiste et Sophrone le 
Eia dans Revue de l'Orient Chrétien 7 (1902), p. 361-385 ; 8 (1903). p. 32-69 et 

6-387. i : 
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5. Les circonstances de cette guérison sont longuement rapportées dans le Mir. 70. 


6. Cf. Mir. 30, 13 : « On dit que les saints médecins Côme et Damien firent quelque chose 
de semblable » (305 = 3520 C). [Les références aux Miracles renvoient à la fois à l’édition de 
N. FERNANDEZ, dont sont cités les paragraphes (Mir. 30, 13) et les pages (305). et au vol. 
87/3 de la Patrologie grecque (= 3520 C).]. 


7. Mir. 20, 1 (280 = 3480 C). D’autres mentions de cette utilité pour l’âme dans les Mir. 
28, 1 (294 = 3501 A), 31, 1 (306 = 3521 A), 39, 2 (336 = 3572 B). 62. 2 (379 = 3640 B), 
etc... 


8. Sophronios écrit ces Miracles alors qu’il est moine depuis plus de vingt ans et qu’il se 
trouve en Egypte à la disposition du patriarche Jean l’Aumônier. Son ouvrage n’est donc pas 
seulement le fruit d’une initiative privée, et il apparait comme le livre officiel du sanctuaire. 


9. Cf. Mir. 1,12 (246 = 3428 C), 2, 2 (247 = 3429 B), 3, 3 (248 = 3429 D), 4, 3 
(249 = 3432 B), etc... 


10. Foi pure: Mir. 58, 3 (374 = 3632 A), simple: Mir. 2. 3 (247 = 3429 B), sans 
arriére-pensées : Mir. 2, 2 (ibid.), absolument assurée : Mir. 3. 3 (248 = 3429 D), sans 
défaillance : Mir. 48, 4 (356 = 3601 B), sans mesure : Mir. 70. 20 (398 = 3672 C). 


11. On trouvera les trois brefs discours (oratiunculae) prononces par Cyrille lors du trans- 
fert des martyrs dans la P.G. 77, 1100C - 1105 B. 


12. Mir. 29 (298-302 = 3508 A - 3513 C). 


13. Cf. R. HERZOG, Der Kampf um den Kult von Menuthis, dans Pisciculi. Studien zur 
Religion und Kultur des Altertums Franz Joseph Dolger... dargeboten, Münster 1939, 
p. 122-123. Ce Gésios est un professeur de médecine connu et estimé ayant vécu un siècle 
avant que Sophronios ne rédige son ouvrage. Le récit qui le concerne est donc aussi un 
épisode de la lutte menée par les évêques d'Alexandrie, grace en particulier aux moines, 
contre l'Université paienne de la ville. 


14. Mir. 30 (302-306 = 3513 C - 3524 D). 
15. Mir. 15, 5 (274 — 3469 BC). 


16. Cf. l'étude sur les procédés thérapeutiques et les remèdes des saints de N. FERNANDEZ, 
op. Cit., p. 122-152. 


17. Cf. Mir. 67, 7-10 (388-389 — 3656 AC) : Un maladc. pris de folie, a tenté de se sui- 
cider dans le sanctuaire des saints. Affolé, un des portier . . st allé chercher un médecin. La 
nuit suivante, les saints le flagellent avec une grosse corde, en lui reprochant vivement ce 
recours à d'autres médecins qu'eux-mémes. 


18. Cf. N. FERNANDEZ, op. cit., p. 117-122. L'attitude des Miracles de Thecle vis-a-vis de 
la médecine est plus nuancée : cf. G. DAGRON, op. cit., p. 106-108. 


19. Mir. 67, 10 (389 = 3656 C). 
20. Mir. 18, 5-6 (278 = 3477 A). 
21. Mir. 27, 4 (293 = 3500 A). 

22. Mir. 66, 4 (386 — 3652 B). 

23. Mir. 13, 6 (270-271 = 3465 A). 
24. Mir. 13, 8 (271 = 3465 BC). 


25. Cf. ORIGENE, Contre Celse I, 9 (SC 132, p. 98 Borret) et la note 43 bis. 


26. Mir. 5, 4 (250 = 3433 AB), 36, 7 (323 = 3549 C), 60, 3 (376 = 3636 B), 64, 4 
(383 — 3645 C), etc... 
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27. Mir. 51, 1 (361 = 3612 B). 


28. Mir. 11, 1 (262 = 3452 B). De nombreux récits montrent les saints pris de pitié devant 
les maux de leurs visiteurs : Mir. 5, 4 (250 = 3433 A), 13, 4 (270 = 3464 C). etc... 


29. Mir. 70, 23 (399 = 3673 B). 

30. Mir. 56, 1 (371 = 3628 A). 

31. Mir. 12, 18 (269 = 3461 D), 39, 5 (337 = 3572 D). 

32. Mir. 21, 5 (283 = 3484 D). 

33. Mir. 12, 10 (267 = 3460 A), 33, 8 (314 = 3533 D), 46, 6 (352 = 3597 A). 
34. Mir. 18, 4 (278 = 3476 D), 23, 2 (285 = 3488 B). 

35. Mir. 12, 16-17 (268 = 3461 BC). 

36. Mir. 27, 5-6 (293 = 3500 BC). 

37. Mir. 13, 4 (270 = 3464 C). 

38. Mir. 24, 3 (287 = 3492 A), 56, 1 (371 = 3628 A). 

39. Cf. N. FERNANDEZ, op. cit., p. 33-59 (la incubatio en el templo de Menute). 


40. Mir. 33, 3 (313 = 3532 C), 34, 2 (315 = 3536 C). Ce tombeau des saints est d'ailleurs: 
protégé par des barriéres que l'on n'ouvre qu'à certaines heures: cf. Mir. 36, 19 
(326 = 3556 B). 


41. Mir. 1, 5 (244 = 3425 A). 


42. Mir. 1, 12 (246 = 3428 C), 3, 3 (248 = 3429 D), 7, 3 (253 = 3436 C), 22, 4 
(284 = 3485 C), 36, 15 (325 = 3553 B), etc... A l'huile des saints est souvent jointe la keróte, 
la cire des cierges. 


43. Mir. 40, 6 (340 = 3577 D - 3580 A), 49, 2 (357 = 3605 A). 


43 bis. N’est-ce pas là une constante de la religion populaire ? Cf. A. DUPRONT, La 
religion populaire dans l'histoire de l'Europe occidentale, dans Revue d'Histoire de l'Église 
de France 64 (1978), p. 191-192 : « Aucune théologie en elle... et donc aucun besoin du 
discours sur Dieu... Deux mots-clés disent tout : Il faut être croyant ’, il faut avoir la foi’ ». 


44. Mir. 4, 3: « C'est à eux que le Seigneur a donné une telle puissance » (249 — 3432 B) ; 
9, 11 : «le Christ-Dieu qui par eux opère ces miracles » (259 = 3448 B) ; 14, 5: « Au nom de 
Jésus-Christ nous te délivrons du démon » (272 — 3468 B), etc... 


45. Mir. 42, 5-6 (345 = 3585 C). 

46. Ainsi dans le Mir. 51, 11 (364 — 3616 D). 

47. Mir. 59, 4 (375 = 3633 B). 

48. Mir. 18, 8 (279 — 3477 C), 25, 6 (290 — 3496 B). 

49. Mir. 38, 9 (334 = 3569 A), 46, 3 (352 = 3596 C), 62, 5 (379 = 3640 D). 
50. Mir. 46, 3-4 (352 — 3596 CD). 

51. Mir. 67, 9 (389 — 3656 B). 

52. Mir. 46, 3 (352 — 3596 C). 


53. On trouve certes ici et là des mentions de la bonté de Dieu envers les hommes (Mir. 
62, 5, 379 = 3640 D), de sa miséricorde (Mir. 34, 8, 317 = 3450 B) ou de sa volonté de salut 
universel (Mir. 11, 9, 264 = 3453 D), etc... Mais ces mentions sont rares : l'image de Dieu est 
à chercher surtout à travers celle des saints. i 
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55. Mir. 39, 11 : « pour que personne ne nous soupçonne d’avoir écrit les miracles des 
saints en faveur de la foi (de Chalcédoine) » (338 = 3576 C). 


56. Mir. 36, 15 (325 = 3553 BC). 

57. Ibid. 

58. Mir. 39, 8 (338 = 3573 CD). 

59. Mir. 12, 6 (266 = 3457 B), 36, 7 (324 = 3549 D). 
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60. Mir. 37, 4 (331 = 3561 D), 38, 1 (333 = 3565 C). 
61. Mir. 39, 1 (336 = 3572 A). 

62. Mir. 12, 7 (266 = 3457 B). 

63. Mir. 12, 8 (266 = 3457 CD), 39, 7 (337 = 3573 BC). 


64. Mir. 39, 8 (337-338 = 3573 CD). Dans le Mir. 12, 11, les saints jurent, par les ser- 
ments les plus solennels et les plus terribles, que « ni Gaïanites, ni Théodosiens ne sont tenus 
ou comptés par le Christ au nombre des fidèles et vrais croyants » (267 = 3460 B). 


65. Mir. 13, 2 (269 = 3464 B). Le contexte peut également faire penser que Sophronios 
vise les Gaïanites, car il évoque les « signes du péché » que le Christ portait dans sa chair. 


66. Mir. 16, 2 (275 = 3472 B). 
67. Mir. 12, 12 (267 = 3460 BC). 


68. Mir. 39, 5 (dans le latin seulement, qui comble une lacune de la version grecque : 
337 = 3574 B). 


69. Ici encore, on a vraisemblablement affaire à une histoire inventée de toutes pièces : cf. 
U. RIEDINGER, Die Heilige Schrift im Kampf der griechischen Kirche gegen die Astrologie... 
Innsbrück 1956, p. 82. 


70. On sait le grand nombre d’ouvrages d’astrologie issus d’Alexandrie ; au début du 
6° siecle encore, celui de Rhétorios. 


71. Cf. W. GUNDEL, art. « Astrologie », RAC I, 828-830. 
72. Mir. 66, 1 (386 = 3649 C). 


73. Cf. les Miracles de Côme et Damien, 9 (p.114 Deubner); pour les Miracles de 
Thécle, cf. G. DAGRON, op. cit., p. 90-94. 


74. Mir. 32, 9 (311 =3528 D - 3529 A). 

75. Mir. 32, 1 (308 = 3525 A). 

76. Mir. 32, 6 (310 = 3528 AB). 

77. Mir. 54, 6 (369 = 3624 C). 

78. Cf. Collections grecques de Miracles. Sainte Thecle..., p. 235-237. 
79. Mir. 31, 2 (306 = 3521 B). 

80. Mir. 23, 2 (285 = 3488 BC). 

81. Mir. 35, 2 (319 = 3541 BC). 

82. Mir. 32, 2-3 (309 = 3525 BC), 59, 3 (375 = 3633 A). 

83. Mir. 16, 1-2 (274-275 = 3472 AC). 
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C'est le groupe des « miracles de châtiment » : cf. N. FERNANDEZ, op. cit., p. 180 sq. 


Mir. 
Mir. 
Mir. 
Mir. 
Mir. 
Mir. 
Mir. 
Mir. 
Mir. 
95. H. DELEHAYE, Les recueils antiques de Miracles de saints, p. 32. 


63, 2 (381 = 3644 A). 
50, 1 (359 = 3608 B). 

1, 6 (244 = 3425 B). 

24, 4 (288 = 3492 B). 
12, 2 (265 = 3456 B). 
32, 1 (308 = 3525 A). 

1, 13 (246 = 3428 CD). 
24, 5 (288 = 3492 C). 
28, 11 (297 = 3505 CD). 


Le don d’amitié dans la société carolingienne 
et les « Translationes sanctorum » 


^ 1. Notre communication porte sur l'hagiographie et l’histoire sociale, 
mais, conformément au sujet du colloque, c’est l'hagiographie que l'on tend 
ici à privilégier. On essayera pourtant de l'approcher en cherchant, dans 
l'analyse des sources hagiographiques; des solutions aux problèmes relevant 
de l'histoire sociale. Il sera -possible, en appliquant ce procédé, d'établir si 
une telle littérature hagiographique peut nous servir de base dans l'étude de 
l'histoire sociale, et si ce type de littérature était sensible aux conditions qui 
l'avaient produit. 


2. Nous commencerons par poser le probleme relevant du social. Le fait 
que, dans l'Europe du haut Moyen-Age, l'institution du don était particulié- 
rement bien développée, et que la circulation des biens materiels s'effectuait 
plutót par la voie du don que par celle du commerce, n'est que trop bien 
connu. Ou chercher l'explication de cet état de choses ? Il n'y a que deux 
positions plausibles, l'une qui attribuerait de l'importance aux facteurs 
économiques, et l'autre qui l'accorderait aux facteurs extra-économiques. Ces 
deux attitudes sont connues dans l'historiographie!, mais, vu leur aspect 
contradictoire, on est trés loin de considérer le probléme comme résolu. Il 
reste largement ouvert et demande des études approfondies. Nous ne nous 
proposons pas de présenter ici une vue globale du probléme. Loin de là, 
nous allons nous concentrer sur l'époque carolingienne, et notamment sur la 
première moitié du 1x° siècle, en Gaule et en Germanie, et sur la circulation 
du don dans les élites sociales. 


Avant d'aborder notre sujet, il convient de préciser quel sens nous 
donnons au terme de don. Par ce mot, nous entendons un changement 
Spécifique du propriétaire d'un bien matériel, changement qui devrait avoir 
les caractéristiques suivants. Premiérement — peut étre appelé don chaque 
changement effectué selon les normes morales valables dans une société 
donnée ; cela le distingue du vol et du pillage: Deuxiémement — la personne 


400 ROMAN MICHALOWSKI 


(le groupe) offrant le don ne vise pas immédiatement, ou pas uniquement, à 
obtenir un bien concret ou un service précis; cela le distingue dy 
commerce’. Troisièmement — le donateur agit plutôt par un besoin intérieur 
que par une obligation ou pression venues de l’extérieur ; cela distingue le 
don des opérations de circulation sous contrainte comme les impôts. 


Mais quel peut être le but poursuivi par le donateur ? En opposant le don 
au commerce, nous l’avons défini négativement comme ne résidant pas dans 
la recherche d’un bien concret ou d’un service précis. Une définition positive 
est beaucoup plus difficile à formuler, et même il est douteux qu’il soit 
possible de le faire. On pourrait dire, en tout cas, que ce but semble 
correspondre, au moins dans la plupart des cas, à la volonté des hommes 
d'établir ou de maintenir un rapport social ou bien de s'acquitter des 
impératifs que ce rapport implique. Il est temps de préciser ce que nous 
allons appeler « rapport social ». Le rapport social signifie une relation de 
caractére durable entre deux personnes (groupes) ou les deux parties 
s'engagent à respecter tous les droits et toutes les obligations qui en 
résultent, et dont ils tirent profit?. 


Le plan de nos recherches se dessine donc de la fagon suivante. D'abord il 
nous faudra constater si les membres de l'élite carolingienne entretenaient 
des rapports imposant, aux hommes désireux de les établir et de les 
maintenir, l'obligation du don. Ensuite, il nous faudra préciser si les hommes 
entrant en rapport social s'attendaient à des profits qui pourraient en 
découler, et de quel genre de profits il était question. A la premiére question 
nous pouvons répondre ici méme : il est bien connu qu'à ce type de rapports 
appartenait l'amitié en vertu de laquelle les deux parties étaient tenues de 
s'aider et de maintenir des relations multiples, dont l'échange des dons. Ceci 
dit, nous allons nous concentrer sur le probleme de l'amitié en essayant par 
ce biais de répondre à la deuxiéme question. Si nous nous limitons aux dons 
d'amitié, c'est que nous sommes convaincus que la plupart des dons 
échangés entre les membres de l’elite carolingienne y appartenait. 


3. Le corpus de textes qui nous servira de base au cours de notre analyse. 
est constitué de translationes, c'est-à-dire des textes décrivant le transfert des 
reliques. Notre intérét pour ces écrits est dü à leur aspect explicatif : leurs 
auteurs non seulement rapportent les faits, mais aussi essaient de répondre 
pourquoi on opérait le transfert et comment. Nous allons examiner de plus 
pres toutes les explications relatives au transfert parce qu'elles presentent 
pour nous une valeur majeur de la source historique en question. Ainsi les 
textes où l'explication n'apparait guère ou seulement d'une façon marginale, 
seront éliminés. Il y aura cependant des translationes qui, malgré leur aspect 
explicatif suffisamment bien exposé, ne seront pas, elles non plus, envisagées 
dans notre analyse. Nous n'avons choisi que deux catégories de textes, et 
selon le type du transfert qui y figure. 


Le transfert c'est le mouvement des reliques dans l'espace physique OU 
dans l'espace social. Il ne nous intéresse ici que la translatio décrivant le 
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transfert du deuxième type. Le mouvement des reliques dans l’espace social 
est intimement lié à l’idée de leur possession. Une personne (un groupe) ne 
possède une relique que quand elle (il) lui rend un culte permanent. Les 
reliques peuvent se déplacer de deux façons : elles changent de possesseur, 
c'est-à-dire celui qui leur rend un culte, ou bien elles trouvent un possesseur 
c'est-à-dire quelqu'un qui se mettra à leur vouer le culte dont elles étaient 
jusqu'alors privées. Le premier cas sera appelé transfert proprement dit, le 
second — l'invention. Il faut ajouter encore que l'invention ce n'est pas 
seulement le fait d'avoir pris soin des reliques dont l'existence et le lieu de 
repos venaient d'étre découverts, mais aussi le fait d'avoir rendu le culte aux 
reliques qui, bien que connues, ne jouissaient pas de cette vénération d'une 
facon continue. Conformément à ce qui a été dit plus haut, le transfert du 
corps du saint Benoit du Mont Cassin à Fleury, décrit dans la Translatio s. 
Benedicti (B H L 1117), sera considéré comme l'invention bien que l'endroit 
où il reposait fat bien connu depuis longtemps, et qu'il y en eût méme qui 
prétendaient avoir des droits sur les ossements. Ce qui nous importe ici ce 
n'est pas tellement l'état juridique que l'exercice réel du culte. Le récit du 
transfert proprement dit sera appelé translatio proprement dite, et celui de 
l'invention — inventio. Si les deux types de transfert sont représentés dans un 
méme texte, ce dernier sera à la fois la translatio proprement dite et 
l'inventio. Le regroupement des translationes en ces deux catégories est loin 
d'étre exhaustif, car il existe bien des récits des transferts autres que ceux 
dont nous nous occupons ici. Il faut mentionner au passage que le premier 
chemin de la dépouille mortelle à son enterrement ne saurait étre appelé 
transfert. 


4. Les auteurs des translationes dans leur explication du transfert se 
référaient à deux phénomènes : à l'activité des hommes et à l'activité des 
forces surnaturelles. L'importance attribuée à chacun de ces facteurs varie 
selon les textes. Il y en a oü les forces surnaturelles ne déploient aucune 
activité visant le transfert et là l'initiative est laissée aux hommes qui ménent 
à bien leur entreprise (par ex. B H L 1793). Il y a, d'autre part, des textes ou 
les puissances surnaturelles sont en action, et désirent que les reliques 
changent le lieu de leur repos, mais elles ne forcent aucunement les hommes. 
Ceux-ci, et d'une façon indépendante, décident où les reliques doivent être 
placées, et ils réalisent, à leur gré, cette décision. C'est le cas de la Translatio 
5. Pusinnae (B H L 6995) : le rôle joué par l'élément surnaturel apparait 
dans le fait qu'à la suite de l'intervention divine on nomma abbesse de 
Herford une femme qui, grace à ses relations et attaches avec de hautes 
Personnalités, a obtenu l'autorisation de Charles le Chauve de ramener le 
Corps de sainte Pusinne. Les forces d'au-delà n'ont pas essayé de limiter la 
volonté de l'abbesse ni celle de Charles le Chauve, et n'ont pas été non plus 
Obligées à les aider. On connait aussi les textes où ce sont les hommes qui 
décident de la transmission des restes, pourtant ils ne parviennent pas à 
réaliser leurs projets parce que Dieu s'y est fermement opposé (BH L 165) 
Ou bien ils y parviennent, mais avec le secours du Seigneur (par ex. 
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BH L 1327). Nous avons enfin des textes ou les puissances divines influent 
sur la volonté de l'homme soit par l'inspiration qui dirige sa pensee vers le 
transfert, soit par les visions et les miracles qui l'informent de la volonté de 
Dieu, exercant parfois la contrainte à l'obeissance (par ex. B H L 283. 4952, 
7450). 


Tous les textes ou les forces surnaturelles sont directement actives dans le 
transfert seront placés dans le premier groupe, dans le second — tous ceux, 
oü les puissances divines ne se révelent guére, de méme que tous les écrits oü 
elles ont gardé l'attitude pareille à celle présentée dans la Translatio s. 
Pusinnae. Ainsi dans le premier groupe avons-nous les translationes dont les 
auteurs considérent que, quant à l'emplacement des reliques, les hommes 
n'ont pas de libre arbitre, qu'ils ne sont pas capables sans concours de Dieu 
de réaliser leur projet ou qu'ils sont limités, méme pour prendre une 
décision, par l'action divine. Dans le second par contre, se trouveront celles 
dont les auteurs estiment que l'homme peut disposer librement de sa volonté 
et décider oü les restes doivent reposer. 


5. Nous allons analyser, pour chaque groupe séparément, comment les 
hagiographes expliquaient le transfert des reliques. Nous commencerons par 
le premier groupe de textes. Les auteurs par la force des choses acceptaient 
que l'endroit destiné aux restes était choisi par Dieu. N'empéche qu'ils ne 
considéraient pas la volonté divine comme la dernière instance explicative, 
mais essayaient de lui trouver une raison. Dans nombre de translationes, on 
trouve des passages témoignant que les forces surnaturelles se déclaraient en 
faveur d'un nouvel endroit quand celui-ci était plus riche en valeurs que le 
précédent. Pour établir cette échelle de valeurs les hagiographes appliquaient 
des critères divers. 


Ainsi l’auteur de la Translatio s. Benedicti (B H L 1117) soulignait le 
caractère noble du lieu choisi : Fleury se trouvait dans le pays gouverné par 
le roi Clovis, prince très noble qui a contribué à la fondation du monastère ; 
les religieux y menaient une vie exemplaire, l’abbé remplissait ses fonctions 
de même façon et le moine qui a rapporté le corps du saint Benoît, comptait 
parmi les saints et mourut comme martyr. En plus, le monastère du 
Mont-Cassin était totalement abandonné et la région où il se trouvait, 
ravagée par les envahisseurs. C’est justement la noblesse de Fleury et le 
déclin du Mont-Cassin qui ont décidé saint Benoit à désigner le monastère 
sur la Loire comme lieu de son repos. Les hagiographes, en soulignant la 
noblesse de l’endroit, pouvaient penser à ia somptuosité du culte, a la 
richesse de la fondation et des dons offerts au saint, aux qualités morales des 
fondateurs et des personnes affectées au culte, enfin au prince du.pays. et à 
l'ordre qui y régnait. 


Le deuxiéme critére tenait compte des liens qui unissaient le saint, sa vie 
durant, à un endroit déterminé. C'est le cas de la Translatio s. Gerulfi 
(B H L 3508): le saint — relatait l'auteur — avant sa mort a pris de 
l'attachement pour l'église Sainte-Marie et c'est là qu'il s'est fait enterrer. Le 
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pere du saint n’a pas respecté la derniére volonté de son fils, et a déposé son 
corps dans une autre église. Ce n'est qu'aprés plusieurs années que les restes 
ont été transmis à l’église Sainte-Marie par suite d’une intervention divine. 
Le troisième critère c’est l’avis si les reliques sont nécessaires dans un 
endroit donné. Nous en trouvons un trés bel exemple dans un texte 
provenant d'une époque plus tardive que celle qui nous intéresse ici, dans la 
Translatio ss. Abdon et Sennen (BH L 8) ou l'on nous dit qu'il fallait 
rapporter les reliques de Rome pour détourner les désastres qui s'abattaient 
sur le pays. L'idée ne venait pas des hommes, mais par suite de l'inspiration 
divine. C'était aussi Dieu qui leur avait indiqué de quels corps de saints ils 
avaient besoin. Les auteurs, indépendemment du critére choisi, ne perdaient 
pas de vue qu'un endroit ne peut étre apprécié favorablement que si les 
reliques qui y sont déposées bénéficient d'une vénération durable. 


Pour les auteurs des translationes du premier type, l'explication définitive 
relevait de la comparaison entre la valeur de l'endroit abritant les reliques et 
la valeur de l'endroit qui les a abritées auparavant, ou bien entre la valeur de 

«l'endroit que les restes allaient quitter mais non pas quitter et la valeur de 
l'endroit où elles devaient être déposées, mais ne sont pas parvenues. Le fait 
que les reliques gravitaient vers des endroits dignes de les recueillir ne peut 
pas avoir son explication, compléte ou partielle, dans l'activité des hommes, 
mais en premier lieu dans la volonté de Dieu. Ainsi est-on amené à admettre 
que la valeur attribuée à un endroit donné avait un caractére sacré. 


Passons maintenant aux explications que donnent les auteurs des 
translationes du second type. Un probléme se pose : dans la justification du 
transfert, quelle valeur dépassant les motifs humains avait l'importance du 
lieu choisi, et quel etait le poids de la volonté divine ? La premiére question 
qu'il nous faudra résoudre est la suivante : est-ce que les forces surnaturelles 
ont été indifférentes à l'emplacement ou allaient étre déposées les reliques ? 
La réponse est évidemment négative. Référons-nous à la Translatio s. 
Cassiani : l'activité de Dieu n'a entrainé aucun événement qui contribuerait 
au transfert. Il est toutefois à remarquer comment l'hagiographe explique le 
peu de miracles opéré à l'époque ou le corps quitte Autun. Il laisse entendre 
que le Seigneur ne voulait pas que les habitants de la ville apprissent 
l'enlévement de la relique car ils auraient pu s'y opposer. Cela prouve que 
Dieu n'était pas indifférent à l'endroit où allaient être transmis les restes 
du saint, et qu'au contraire, il tenait à ce qu'ils arrivassent dans leur lieu de 
destination. Il faut noter que l'initiative n'appartenait pas à Dieu, ce qui 
pourrait suggérer que l'attitude des forces surnaturelles ne venait pas du fait 
qu'elles tenaient à placer le corps au monastére de Saint-Quentin, mais 
plutôt du fait qu'elles respectaient la volonté des hommes. Qu'elles en 
fassent grand cas, la Translatio s. Pusinnae récemment citée le montre : on y 
mentionne, à part le transfert du corps de sainte Pusinne, la transmission des 
restes de saint Guy de Saint-Denis à Corvey. Ici, comme dans le cas 
précédent, les personnes participant au transfert — Hilduin et les moines de 
Corvey — ont pris la décision eux-mémes, et'ont réalisé leur ceuvre sans y 
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être aucunement empéchés. Il ne faut quand même pas sous-estimer le fait 
que c'était l’arrêt de Dieu qui avait fait exiler Hilduin à Corvey ce qui n'était 
pas sans conséquences pour la suite. Ici, de méme que dans le transfert de 
sainte Pusinne, c'est à l'activité des forces surnaturelles qu'on doit le 
transfert. Comme ces événements figurent dans la translatio, il devient 
évident que, selon l'auteur, Dieu lui-méme tenait à ce que les reliques 
changeassent de lieu. N'empéche que sa volonté ne génait pas la volonté des 
hommes. Nous avons donc affaire à l'autonomie de la volonté humaine. 
D’ou venait-elle ? 

La Translatio s. Liborii (B H L 4911b) nous donnera la réponse. L’évéque 
de Paderborn, inspiré par Dieu et aidé par Louis le Pieux, s'adressa à 
Aldric, évéque du Mans en lui demandant le corps de saint Liboire, à quoi 
Aldric ne s'opposa point. Quand le transfert s'approchait, Aldric déclara 
que Dieu lui avait commandé de faire la communion (communio, fidissima 
communio) avec l'évéque de Paderborn ainsi qu'entre leurs peuples 
respectifs. Ainsi fut fait : deux communautés se sont unies par le lien de 
l'amour fraternel (fraternitas caritatis?) Il faut se demander quelle 
signification, selon l'avis de l'auteur, pouvait avoir ce lien. Il convient de 
préciser qu'elle n'a rien à voir avec la motivation psychologique qui aurait 
poussé les gens au transfert : c'est bien avant que l'évéque de Paderborn et 
Louis le Pieux convinrent la transmission des restes, et un rapport social 
nouveau ne leur était pas nécessaire. Aldric, lui aussi, donna son acceptation 
plus tót. Le texte ne fournit aucune preuve sur les doutes qu'aurait éprouvé 
l’évêque du Mans. Si celui-ci n'avait pas voulu transmettre les restes à qui 
on lui demandait, l'hagiographe, au lieu de mettre dans la bouche de Dieu 
l'ordre d'établir ce rapport, lui aurait attribué les paroles ordonnant une 
remise des reliques. Étant donné que l'action des forces surnaturelles décrite 
ci-dessus constitue un élément de la translatio, il est évident que cette 
activité tendait au transfert. Qu'est-ce qui pouvait empécher sa réalisation si 
les efforts des hommes y concouraient ? Nous ne voyons ici qu'une réponse : 
Paderborn ne serait jamais jugé un endroit convenable sans son union par 
l'amour fraternel avec Le Mans. Paderborn s'est avéré un lieu de valeur, si 
Dieu a inspiré à l'évéque de Paderborn de ramener les reliques de saint 
Liboire et de les déposer dans cette ville. Néanmoins quelque chose devait 
lui manquer et cette carence ne pouvait étre comblée que par l'union 
fraternel avec Le Mans. Que les qualités de cette dernière ville soient 
reconnues par les forces surnaturelles, témoigne le fait que le corps y 
demeurait pendant de longues années. Il est donc fort probable que pour étre 
digne de sa nouvelle mission. Paderborn devait participer aux caractéris- 
tiques de la ville du Mans, et que le seul moyen d'y parvenir était de s'unir 
avec elle par les liens de charité. Si notre raisonnement est juste, le rapport 
fondé sur cet amour véhiculait les valeurs. 


Dans la Translatio s. Vincentii (B H L 8644), Hildebert, moine de 
Conques eut la révélation au cours de laquelle il reçut l'ordre d'aller a 
Valence où se trouvaient les reliques, complètement dépourvues du culte, de 
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saint Vincent, d’enlever le corps et le déposer dans un endroit où il aurait 
bénéficié du culte. Hildebert, ayant obtenu la permission de l’abbé et des 
frères, se rendit à Valence accompagné de son ami Audalde. Comme il 
mourut au cours du voyage, ce fut Audalde qui, aidé de Dieu, réussit a 
prendre le corps du saint. Au retour de Valence, il passa par Saragosse où le 
corps lui fut repris par l’évêque de la ville. Audalde rentra à Conques les 
mains vides. Les frères ne crurent pas à ses justifications, et en l’accusant du 
vagabondage, le chassèrent du monastère. Il trouva l'abri dans un autre 
monastère, à Castrum. Quelques années plus tard, Audalde en compagnie de 
ses nouveaux frères, se rendit à Saragosse et, aidé de Dieu, enleva le corps 
du saint pour le déposer à Castrum. 


Dieu appela Hildebert à organiser le culte des reliques de ce saint et, par 
là même, le reconnut digne de cette mission. Mais la mort le surprit et 
l’œuvre fut poursuivie par Audalde et son nouveau monastère. Étant donné 
que ce fut Dieu lui-même qui leur fut venu en aide, ils devaient eux-aussi être 
dignes de la nouvelle tâche. Il faut signaler qu'ils étaient tous en rapport 

»social avec Hildebert: Audalde directement en tant que son ami, la 
communauté — indirectement, du fait qu'au moment ou le corps se trouva a 
Castrum Audalde y était moine. Les reliques ne se sont retrouvées ni à 
Conques, contrairement au désir des moines, ni, en fin de compte, à 
Saragosse bien que son évéque ait voulu les avoir, et méme, à un certain 
moment, les avait possédées. L'évéque de Saragosse n'était en rapport social 
ni avec Hildebert ni avec Audalde. Quant au monastère de Conques, son 
rapport avec Audalde qui poursuivait la mission de son ami, fut annule. Il 
est vrai que Hildebert faisait partie de la communauté de Conques, mais 
l'amitié devait se reveler une relation en quelque sorte encore plus forte. 


Nous avons donc ici une situation bien intéressante : la mission de 
Hildebert n'était pas reprise par ceux qui voulaient et, sur le plan naturel 
voire physique, avaient une possibilité potentielle de le faire, mais par ceux 
qui entretenaient avec Hildebert des relations d'un type particulier. On peut 
en déduire que des personnes et des groupes, dans le cadre du méme rapport, 
pouvaient étre échangés. Étant donné que le caractére échangeable ne 
pouvait concerner que les personnes (groupes) ayant des qualités semblables, 
on peut hasarder la constatation que le rapport social ajoutait à des valeurs 
en compensant certaines de leurs insuffisances$. 


La Translatio s. Vincentii confirme l'hypothése, formulée à partir des 
données fournies par l'analyse de la Translatio s. Liborii, que le rapport 
Social surpassait la valeur de l'endroit. Le caractére profondément sacré, 
attaché à cette valeur, nous autorise à avancer que dans le haut Moyen- Age, 
il existait l'opinion selon laquelle le rapport social d'un type déterminé 
vehiculait les biens sacrés entre les personnes (groupes) qu'il concernait. 


Les Translationes s. Cassiani et s. Pusinnae décrivent les transferts 
effectués entre les personnes qui étaient en rapport social : pour l’évêque 
d’Autun et l'abbé de Saint-Quentin c'était l'amitié, pour l'abesse de Herford 
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et Charles le Chauve les liens de famille, pour Hilduin et les moines de 
Corvey — aussi l’amitié. Si notre hypothèse n’est pas fausse, les auteurs de 
ces textes étaient d’avis que les deux parties prenant part a la transmission 
des reliques, étaient dotées des attributions sacrales pareilles. S'il est vrai 
aussi que les forces surnaturelles optaient toujours pour un endroit plus 
convenable, on aura l’explication pourquoi, dans les transferts ici analysés. 
elles s'étaient remises aux hommes: les deux endroits dont le choix était 
déterminé par le rapport social avaient plus ou moins la méme valeur, ainsi 
l'intervention des forces surnaturelles n'était-elle pas nécessaire. Nous avons 
le droit de supposer que l'autonomie de la volonté humaine est en relation 
avec les traits particuliers du rapport social. 


Cette autonomie présente deux aspects différents : l'homme pouvait 
choisir lui-même l'endroit, et il pouvait réaliser son entreprise par les 
moyens qui lui étaient propres sans recourir à l'aide des forces célestes. 
Cette liberté avait tout de méme ses limites : le possesseur des reliques ne 
pouvait les transmettre qu'aux personnes avec lesquelles il était en rapport 
social. 


Si cette supposition s'avérait juste, il faudrait admettre que les auteurs des 
translationes du second type tenaient compte, eux aussi, de la volonté de 
Dieu et de la valeur sacrale de l'endroit. A cette difference pres qu'ils 
n'attribuaient pas cette valeur à une seule personne (un seul groupe), mais à 
un cercle de personnes (groupes). Selon eux, la volonté de Dieu tout en 
veillant sur le choix de l'endroit, laissait aux hommes une marge de liberté, 
cette latitude ne dépassant jamais le méme cercle. 


L'importance que les hagiographes attachaient à la volonté de Dieu et à la 
valeur de l'endroit, les a amenés à témoigner que le transfert s'effectuait 
conformément à la volonté divine et que le point ou les reliques venaient de 
se trouver (ou se trouvaient déjà) répondait à toutes les exigences. Ils y 
parvenaient en présentant les forces surnaturelles comme facteur actif du 
transfert ou bien en persuadant le lecteur que l'endroit en question avait 
toutes les qualités requises, et dans le cas inverse, n'en avait aucune. Les 
résultats de ces procédés se laissent apercevoir dans la plupart des 
translationes et constituent un element intégralement lié à leur structure 
explicative’. Un des moyens de persuasion était de signaler que la personne 
(le groupe) qui détenait les reliques avant leur transfert et la personne (le 
groupe) qui les reprit par la suite, étaient en rapport social. C'était pour 
démontrer que ceux qui prirent la possession des restes, en étaient dignes et 
que Dieu, méme s'il n'y intervint pas, donna son plein consentement. 


6. Les hypothèses avancées ici, nous allons les vérifier en nous référant à 
l'analyse quantitative appliquée aux textes d'une époque précise. D'abord il 
faudra établir la fréquence à laquelle apparaissent les translationes du 
premier et du second type dans les différentes périodes des IX* et x* siècles. 
Dans le premier groupe nous compterons tous les textes ou le transfert est 
attribué à l'activité des forces surnaturelles. La présentation de cette activité 
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doit étre conforme aux conditions suivantes: 1) Sans cette activité le 
transfert n’aurait jamais lieu, ou aurait lieu si les forces surnaturelles ne s’y 
opposaient pas. 2) Cette activite génait la volonté de l'homme en l'inspirant 
ou en lui révélant la volonté de Dieu ou bien elle facilitait, voire empéchait 
la realisation de ses projets. 3) L'intervention des forces surnaturelles doit 
étre présentée de sorte qu'il soit visible que l'auteur n'ignorait pas comment 
elle s'était produite. 


Les deux premiéres conditions correspondent à la définition de la 
translatio du premier type ; pour la troisiéme nous avons établi ce qui suit : 
le fait que l'hagiographe ne se rendait pas trés bien compte quelles étaient les 
voies de l'intervention divine témoigne qu'il n'y attachait assez d'impor- 
tance. Si dans une translatio donnée nous avons au moins deux transferts du 
méme type, transferts proprement dits ou bien inventions, il suffit que 
l'activité de Dieu se manifeste dans l'un d'eux pour que le texte tout entier 
soit classifié comme translatio du premier type. Il convient de préciser 
encore que si le texte est en méme temps translatio proprement dite et 
inventio, il se préte à deux analyses suivant le besoin. 


Commençons par les translationes proprement dites. Dans la première 
moitié du IX° siècle, sur dix textes trois appartiennent aux translationes du 
premier type (B H L 271, 5233, 8879), six aux translationes du second type?, 
un texte reste sans qualification (B H L 8718). Dans la seconde moitié du 1x° 
siecle ou du milieu du siécle, huit appartiennent au premier groupe? douze au 
second? et un reste sans qualification (B H L 3622). Dans la première moitié 
du x* siécle il y a sept textes dans le premier groupe!!, par contre il n'y a 
qu'une franslatio qu'on pourrait classer dans le second groupe (B H L 5124). 
Dans la seconde moitié, neuf du premier groupe et deux du second"?. Il faut y 
ajouter encore quatre translationes proprement dites attribuées au x° siècle 
en général dont trois sont du premier type (B H L 846, 3540, 5871) et un du 
second (BH L 5872). 


Ce relevé nous montre que les translationes proprement dites du second 
type étaient largement prépondérantes dans la première moitié du IX‘ siècle, 
dans la seconde moitié leur nombre avait sérieusement diminué pour dispa- 
raitre presque complétement au cours du x* siécle. Qu'il nous soit permis de 
présenter maintenant des conclusions qui s'en suivent : 1) Dans la première 
moitié du IX* siécle existe l'opinion que l'homme peut librement disposer des 
reliques qu'il posséde ; 2) au x* siécle, qu'il n'a aucun pouvoir sur elles ; 
3) dans la seconde moitié du 1x° siècle, une divergence d’opinions s’établit. 


Il serait tentant d'expliquer cet état de choses par une vision globale que 
les hommes de l'époque carolingienne et postcarolingienne avaient du 
monde. On aurait pu avancer que les hommes de la première moitié du IX° 
Siécle, contrairement à ceux du X* siécle, ne supposaient méme pas que Dieu 
Püt intervenir dans leurs affaires. Cette interprétation ne saurait étre 
acceptée et pour le prouver, nous allons nous rapporter à l'analyse 
quantitative des inventiones. i l 
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Or, les inventiones écrites au cours des IX* et x* siècles sont. à quelques 
exceptions prés, des translationes du premier type : nous n'avons réussi à 
identifier que trois inventiones du second type"? sur le nombre total allant 
presque jusqu'à 30'*. En plus, sur cinq textes de la première moitié du 1x° 
siécle, quatre appartiennent au premier groupe. Ceci prouve que selon les 
hagiographes Dieu intervenait lui-méme quand il était question de la 
possession des reliques qui jusqu'alors étaient privées du culte. Ainsi est-il 
impossible d'expliquer les faits donnés ci-dessus par une vision du monde 
applicable à toutes les sphéres de la réalité extérieure, s'il y en a une, qui s'y 
est manifestement dérobée. Nous avons donc affaire à des apriorismes 
cognitifs differents suivant qu'ils concernent le transfert proprement dit ou 
l'invention. 


D'oü venait cette divergence ? Dans le cas des inventiones la différence 
entre la valeur de l'endroit oü les reliques se trouvaient avant le transfert et 
la valeur de l'endroit ou elles se sont trouvées aprés le transfert est trés 
grande, tandis que dans celui des translationes proprement dites cette 
différence n'est pas nécessairement importante et que, dans certains cas, elle 
peut n'existe. On peut donc supposer que les forces surnaturelles 
n'intervenaient dans le transfert que quand les restes allaient se retrouver 
dans un endroit nettement meilleur du précédent. Cette hypothése nous 
servira du point de repére dans l'interprétation des données tirées de 
l'analyse des translationes proprement dites : dans la première moitié du 1x° 
siècle prédominait l'opinion que les restes bénéficiant du culte se déplaçaient 
entre les points ayant des valeurs semblables ; au x° siècle on considérait 
que ces points avaient des valeurs diamétralement opposées ; la seconde 
moitié du IX* siecle servait de transition entre ces deux attitudes. 


Ainsi se voit confirmée notre hypothése que selon les hagiographes 
l'homme disposait des reliques dans la mesure ou il se trouvait dans 
l'entourage des personnes qui avaient des valeurs semblables. Nous allons 
maintenant vérifier notre deuxiéme constatation portant sur le fait que les 
différences entre les valeurs étaient compensees par l'instauration du rapport 
social. Cette fois nous aurons aussi recours à l'analyse quantitative. Il faut 
établir si les hagiographes insistaient sur le fait qu'entre les personnes liées 
au transfert existait ce type de relations. 


Nous allons discerner tout d'abord deux types de rapports sociaux: 
rapport institutionnel et rapport personnel. La différence entre eux est la 
suivante : dans le rapport institutionnel, les engagements des partenaires ne 
concernent qu'un certain domaine de la vie sociale, dans le rapport 
personnel cette restriction n'a pas lieu. Ainsi, la relation entre le pape et 
l'évéque est un exemple du rapport institutionnel, tandis que l'amitié reléve 
du rapport personnel. 

La présence du rapport social ainsi que l'appartenance à un des deux 


types décrits ci-dessus sera établie selon les critéres suivants: 1) Les 
personnes seront en rapport social si le texte témoigne des droits et des 
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obligations réciproques qui de ce rapport découlent et si d’après le texte les 
personnes sont en contact entre elles. La qualité des droits et des obligations 
servira de base pour définir le genre des relations. 2) A défaut de telles 
données, on reconnaitra comme rapport institutionnel la relation si les 
personnes en question, d’après l’auteur du texte, jouaient les rôles dont on 
sait par ailleurs qu'ils étaient en relation de cette sorte (par ex. une personne 
est évéque, l'autre — roi). Le rapport personnel sera par contre attesté si la 
relation entre les personnages est définie comme amicitia, dilectio, 
familiaritas, caritas, amor, etc., si ces personnages sont appelés arnici, 
familiares, etc., et s'ils sont liés par des liens de famille ou autres, semblables 
à ceux-ci. 3) La présence du rapport social ne sera reconnue que si la 
relation en question durait plus que le transfert ne l'exigeait, autrement dit si 
la relation précédait le transfert ou durait encore après sa conclusion. Cette 
limitation sert la condition préalable de tout rapport qui est sa continuité, et 
que nous avons exprimé dans sa définition. 4) La présence du rapport sera 
attestée si les deux parties ne procédaient pas contrairement aux principes 
qu’il impliquait. Par ex. dans la Translatio s. Machutis (B H L 5124) le 
transfert a été effectué entre les personnes qui, à en juger par certaines 
expressions, étaient liées d'amitié. Pour nous ces expressions-là ne sont pas 
valables : un de ces « amis » a volé les reliques à un autre, ce qui est en 
contradiction avec les principes de cette relation. 


Compte tenu de ce qui a été dit plus haut, on pourra classer les 
translationes proprement dites en deux groupes. Dans la premiere se 
trouveront celles qui répondront aux conditions suivantes : 1) On y trouve 
des informations qu'entre la personne (le groupe) possédant les reliques 
avant le transfert et la personne (le groupe) qui les a prises en possession 
apres le transfert, existait le rapport social ; ou bien qu'il existait entre le roi 
ou l'évéque du possesseur précédent et le possesseur envisage. Si l'on retient 
cette dernière relation c'est parce que le roi et l’évêque appartenaient d'une 
façon particulière à l'entourage social des reliques. Si une translatio relate 
plusieurs transferts, il suffit qu'un d'eux réponde à la condition mentionnée 
dans ce point. Vu qu'il nous importe ici de vérifier si, selon les hagiographes, 
le rapport social déterminait l'activité des forces surnaturelles, nous allons 
éliminer tous ces transferts qui allaient étre effectués «dans le sens » du 
rapport, mais les forces surnaturelles s’y sont opposées ou y ont contribué, 
mais le rapport social y était pour rien. 2) La translatio ne peut pas décrire 
un vol de reliques réussi, sinon ce fait pourrait suggérer que l'hagiographe 
attachait plus d'importance au manque du rapport qu'à son existence. Les 
textes ne répondant pas à des conditions ci-dessus vont appartenir au second 
groupe. 


Ainsi avons-nous dans la première moitié du 1x° siècle neuf textes du pre- 
mier groupe, dont six avec le rapport personnel", et un du secon!® ; dans la 
seconde moitié du siécle, quatorze du premier groupe, dont huit avec le rap- 
port personnel!’, et sept du second!? ; dans la première moitié du x* siecle, 
trois du premier groupe, dont deux avec le rapport personne]??, et quatre du 
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second? ; dans la seconde moitié du siècle, quatre du premier groupe, dont 
un avec le rapport personnel?!, et huit du second”*. A part cela il y a des tex- 
tes qui peuvent être datés généralement du x° siècle : deux appartiennent au 
premier groupe, dont un avec le rapport personnel}, et deux au second?4, 


Il en résulte que dans la première moitié du Ix° siècle, presque toutes les 
translationes proprement dites notent la présence du rapport social. Avec le 
temps, cette fréquence visiblement diminue pour ne constituer qu’une excep- 
tion au cours du x° siècle. Il en est de méme avec la notation du rapport per- 
sonnel : au début il etait cité dans la plupart des textes, ensuite il a presque 
disparu. Les données présentées ci-dessus nous permettent de formuler ce qui 
suit: 1) Dans la première moitié du 1X* siècle dominait l'opinion que le 
transfert était effectué par les personnes liées par un rapport. A quoi s'ajou- 
tait une opinion fréquemment exprimée que c'était un rapport de type person- 
nel. 2) Au x* siecle et surtout dans sa seconde moitié, la majorité d'auteurs 
était d'avis que les reliques ne se déplaçaient pas « dans le sens » du rapport, 
et ceux qui signalaient encore son aspect personnel, constituaient une excep- 
tion. 


Nous sommes en face d'une corrélation surprenante : si, à une époque 
donnée, on estimait que l'homme pouvait disposer librement des reliques 
qu'il possédait, on considérait en méme temps qu'entre les personnes 
échangeant ces reliques existait un rapport social. Par contre, à l'époque oü 
ce pouvoir lui était refusé, dominait l'opinion que cette relation n'avait pas 
lieu. Cette convergence nous fait admettre que le rapport, dont le rapport 
personnel, comble les differences entre les personnes ayant des valeurs 
inégales, et contribue à ce que tous qui par ce rapport sont concernés, 
acquierent des valeurs semblables. Il faut admettre aussi que cette opinion 
disparaissait avec le temps. 


Ces thèses semblent expliquer la corrélation ci-dessus, et, de ce fait, être 
justifiées. Si, au début, on considérait que le rapport ajoutait aux valeurs en 
comblant les inégalites, on le notait dans les translationes d'autant plus 
volontiers qu'il expliquait le transfert, à savoir que les reliques se sont 
trouvées dans un endroit digne de les recueillir. Si l'on se référait au rapport, 
on éliminait forcément l'action des forces surnaturelles, parce que celles-ci 
n'intervenaient pas quand il était question d'un transfert entre deux endroits 
d'un niveau semblable. Ainsi devient-il clair pourquoi à l'époque ou cette 
relation, dans les translationes, était souvent mentionnée, l'activité de Dieu 
était relativement peu exposée. Dans la mesure ou ces attributions 
particulières du rapport éveillaient des doutes, son aspect référentiel 
diminuait, ne pouvant plus rien expliquer. Il ne démontrait plus que les 
reliques se sont trouvées dans un endroit convenable. Pour cette raison et 
parce que le facteur qui compensait les valeurs manquait, on se référait de 
plus en plus souvent à l'activité des forces surnaturelles. Or, conformément à 
l'opinion répandue à l'époque, elles se manifestaient quand la différence 


AMITIÉ ET « TRANSLATIONES SANCTORUM » 411 


séparant les deux endroits était importante, et, à part cela. leur activité 
signalait que les restes étaient parvenues à un endroit convenable. 


L'analyse quantitative confirme la supposition présentée ci-dessus, à 
savoir que, selon les hagiographes, le rapport véhiculait les valeurs sacrées?5. 
En méme temps, elle semble attester que cette opinion était largement 
partagée dans la première moitié du IX* siècle, moins répandue dans la se- 
conde moitié. Au cours du x° siecle, elle devait disparaitre car nous ne con- 
naissons presque aucune /ranslatio proprement dite qui aurait trait à ce rap- 

rt, et ou les forces divines ne seraient pas présentées comme un facteur ac- 
tif. L'hypothése que le pouvoir de l'homme sur les reliques dépendait des at- 
tributions spécifiques du rapport trouve ici sa confirmation”. 


7. Nous pouvons aborder maintenant le probléme directement lié au don 
d'amitié. Il est connu que l'amitié était un rapport en vertu duquel les deux 
parties étaient tenues de s'aider et de se rendre des services multiples?" 
L'aide et les services ce n'était pas uniquement l'obligation qui résultait de 
ce lien, mais c'était méme une conditio sine qua non : si l'on ne s'aidait pas, 
l'amitié n'existait guère. L'analyse des translationes a démontré que le 
rapport personnel vehiculait les valeurs sacrées. Cette constatation, on peut 
la rapporter aussi à l'amitié, et ce n'est pas seulement parce qu'elle fonde un 
rapport personnel par excellence, mais surtout parce que, dans la plupart des 
cas ou cette relation apparait dans les translationes, on peut l'identifier à 
l'amitié. 

Même si l'on regarde les sources d'une façon sommaire, on voit tout de 
suite que les personnes liées par des liens d'amitié trés souvent échangeaient 
des dons généreux. Quels en sont les motifs ? Il est hors de doute que 
l'échange des dons était nécessaire à la contraction et au soutien de ce lien, 
et que l'offre des biens, avec d'autres actions, le constituait. Ainsi la question 
à quoi servait d'offrir des dons équivaut à la question à quoi servait d'entre- 
tenir l'amitié. La réponse est facile : on espérait y trouver la satisfaction 
morale, et des avantages économiques et politiques. Mais le fait que le 
rapport en question véhiculait les biens sacrés, nous autorise à poser en prin- 
cipe l'hypothése que c'était peut-étre le désir de participer aux valeurs 
Sacrales d'autrui qui poussait les hommes à nouer des relations de cette 
Sorte, chaque fois différentes, et à les cultiver. La Translatio s. Liborii ana- 
lysée plus haut, prouve que cette participation était nécessaire pour gagner le 
trésor des plus précieux qu'étaient les reliques. 


Pour vérifier cette hypothése, procédons comme suit : si notre supposition 
S'avére juste, on pourra s'attendre qu'à l'époque carolingienne on échangeát 
des dons entre les amis ou entre ceux qui devaient le devenir, beaucoup plus 
volontiers qu'au x* siècle. Cela était dû au fait qu'au x* siècle, contrairement 
à ce qui se passait à l'époque précédente, le rapport ne véhiculait plus 
aucune valeur sacrée, et méme s'il le faisait, c'était dans une mesure trés res- 
treinte. : 
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Pour le démontrer, on examinera le comportement des hommes face au 
don d’amitié. En analysant les situations décrites dans les translationes on 
peut se faire une idée pas tellement du comportement réel des personnages 
que du comportement tel que les hagiographes le voyaient. Étant donné qu’à 
la base de ces conceptions se trouvait l'attitude authentique des hagio- 
graphes, nous considérons que la méthode proposée ici peut étre appliquée à 
l'étude des translationes. 


Dans la première moitié du Ix° siècle les personnes de six translationes 
se trouvaient dans l'obligation d'offrir des reliques à leurs amis, et pas une 
seule fois l'auteur n'a mentionné qu'ils ne voulaient pas le faire, qu'ils hési- 
taient ou qu'ils s'y opposaient??. Dans la seconde moitié du ix* siècle sur cinq 
textes?? il y en a tout au plus un ou il y a une trace légére que la demande 
d'un ami peut rencontrer une opposition (B H L 3462). Dans la premiére 
moitié du x* siécle dans 2 textes sur 4?! on s'exécute de la demande à contre- 
cœur (B H L 4151, 7545). Dans la seconde moitié du x° siècle sur trois textes 
nous avons trois situations ou la demande est accueillie avec mécontente- 
ment ou même se heurte contre un refus??. Dans une seule translatio, qu'on 
peut dater approximativement du x° siècle, la personne offre les reliques sans 
la moindre hésitation (B H L 3540). On voit donc que dans la mesure ou le 
temps passait, la repugnance à combler un ami de présents croissait. Comme 
on ne peut pas affirmer que les reliques fussent plus appréciées au x° siècle 
qu'au siècle précédent, les résultats de l'analyse quantitative nous servirons 
de preuve que, si à l'époque carolingienne les hommes se liaient d'amitié et 
échangeaient des dons c'était parce qu'ils envisageaient entre autres buts à at- 
teindre, aussi celui de participer aux valeurs sacrées de leurs partenaires. 
Cette tendance devait augmenter la fréquence de l'échange des dons. En effet, 
il est bien possible qu'au x* siecle les transferts des reliques fussent moins 
nombreux qu'au siécle précédent. Comme la circulation des reliques se faisait 
dans une large mesure par l'intermédiaire du don, et comme au x‘ siecle, 
cette tendance n'est plus visible, notre hypothese semble correspondre à la 
realité. 

Dans maints ouvrages on signale l'opinion, répandu dans le haut Moyen- 
Age, que le don véhicule les biens sacrés??. Toutes les recherches qu'on fai- 
sait là-dessus étaient poursuivies dans le cadre de la société scandinave et 
mérovingienne. L'analyse des translationes permet de le vérifier aussi pour la 
société carolingienne. Cette thése s'appuie sur le fait que le don d'amitié était 
un élément constitutif du rapport social par lequel ces biens devaient s'écou- 
ler. Pour prouver cette thése, nous nous sommes servis des textes, dans les- 
quels il est question d'objet sacrés par excellence, à savoir des reliques. Ces 
textes laissent toutefois supposer que chaque chose — non seulement une 
chose sacrée — pouvait véhiculer des valeurs sacrées, si elle était l'objet 
du don d'amitié. Mais la relation entre le don et les biens qu'il véhicule, se 
présente autrement sous les Carolingiens et autrement dans le cas des 
sociétés scandinave et mérovingienne. Dans celles-ci, le cadeau était un 
intermédiaire par excellence tandis qu'à l'époque carolingienne il n'était 
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qu'un des éléments constitutifs de l'amitié. Comme intermédiaire, apparait 
pas tellement le don lui-méme que la relation dont il faisait un elément obli- 
gatoire. Ces hypothéses sont valables pour le don d'amitié ; le cas de 
l'aumóne pouvait créer, mais pas nécessairement, un contexte différent? 


8. Il est temps de revenir sur la question que nous avons posée au début : 
comment expliquer le fait que dans l'élite carolingienne l'institution du don 
était particulièrement bien développée ? Une des explications valables peut 
étre le désir d'accéder aux valeurs sacrées d'une autre personne. 


Les résultats obtenus nous autorisent -- semble-t-il — à présenter aussi 
deux remarques relatives à l'hagiographie. Premièrement, sur un exemple 
particulier, il s'est encore une fois avéré combien la forme d'une ceuvre 
d'hagiographie dépendait des conditions sociales dans lesquelles elle est née. 
La seconde remarque concerne la critique des sources. On sait qu'une des 
caractéristiques propres aux textes hagiographiques est leur schématisation 
trés poussée. Mais c'est précisément de ce trait que résulte leur valeur tout à 
fait exceptionnelle. Leur formalisation en stéréotypes fait que chaque chan- 
gement de l’élément du contenu, ou bien sa carence, sont hautement significa- 
tifs. Elle rend possible de soumettre le contenu à une analyse quantitative 
dont l'histoire sociale et l'histoire de la culture ne sauraient se passer. 


Roman MICHALOWSKI 


NOTES 


1. Le premier point de vue est représentée par R. DŒHAERD, Le haut Moyen-Age 
Occidental. Économies et société, Paris, 1971, Nouvelle Clio, t. XIV, p. 221, qui a avancé 
l'hypothèse que l'intensité dans l'échange des dons était liée au fait que les biens d'usage 
Courant ne trouvaient pas leur acheteur. Ainsi le phénoméne que nous étudions ici serait dü 
au sous-développement du marché. Voir pourtant du méme auteur, La richesse des Mérovin- 
giens, dans Studi in onore di Gino Luzzatto, t. I, Milano, 1949, p. 41 s. Quant au second 
point de vue, il a été exposé il y a cent ans par K. Lamprecht : l'échange des dons était plus 
répandu que l'échange commercial parce que celui-là était jugé plus honorable et plus digne, 
dans Beitráge zur franzósischen Wirtschaftsgeschichte des 11. Jahrhunderts, Leipzig, 1878, 
p. 133. 


2. Voir P. GRIERSON, Commerce in the Dark Ages : A Critique of the Evidence, dans 
Transactions of the Royal Historical Society, 5 th ser., t. IX, 1959, p. 137. 


3. Voir F. ZNANIECKI, Socjologia wychowania (Sociologie de l'éducation), 2* édition, t. II, 
Warszawa 1973, s. 124. 


4. BH L 1635, Act. SS. Aug. II, n.2, p. 66. 


5. Idonis presbyteri Historia translationis sancti Liborii, ed. F. Baethgen, M G H, SS, 
t. XXX, pars 2, cap. 12-13, p. 809 : « Mitigata vero multitudine populi ac celebrata oratione 
benedictionis stetit beata memoria ante altare Domini et coram omnibus contestatus est, 
divinitus eum ammonitum esse commendare semetipsum omnemque congregationem fratrum 
cum populo sibi commisso in communionem Parati venerabilis episcopi eiusque congrega- 
tionis sanctae ac tocius populi sibi commissi, similiter et recipere Paratum christicolum 


414 ROMAN MICHALOWSK] 


antistitem suamque sanctam congregationem populumque sibi commissum in fidissimam 
communionem sui eiusque sanctae congregationis ac tocius populi sui. Conglutinata vero et 
concathenata fraternitate caritatis ac celebrata oratione benedictionis... ». 


6. Odilonis monachi Liber de translatione reliquiarum s. Sebastiani martyris et Gregorii 
papae (B H L 7545 ; PL, 132, col. 589, cap. 8), semble suggérer que l'amitié ouvrait des voies 
à la participation aux valeurs sacrées des partenaires. 


7. Dans son ouvrage récemment paru, P. J. Geary (Furta sacra. Thefts of Relice in the 
Central Middle Ages, Princeton, 1978, p. 136 s.) signale le fait que dans les translationes 
décrivant le vol des restes, les hagiographes soulignaient que les reliques avaient quitté l'en- 
droit ou on ne leur rendait pas culte, que dans un autre endroit on avait besoin d'elles, que 
les personnes effectuant le transfert étaient pleines de vertu et qu'enfin le nouvel endroit était 
particuliérement proche au saint en question. Le chercheur a constaté que si les hagiographes 
citaient ces faits c'était pour justifier le vol des reliques. Cette interprétation ne nous semble 
pas juste parce que les mémes faits se trouvent dans d'autres textes ne faisant aucune allusion 
au vol (par ex. B H L 283 ; B H L 4952). Ce que les auteurs voulaient expliquer, et par là 
méme justifier, ce n'était pas tellement le vol mais chaque transfert quel qu'il soit. 


8. BHL 76, 1635, 1793, 2045, 3314, 3398, 3995, Miracula sanctorum in Fuldenses 
ecclesias translatorum auctore Rudolfo (M G H, SS, t. XV, p. 329-341). Dans la Translatio 
s. Georgii (B H L 3398) nous avons deux versions du méme transfert : une rapportée et une 
proposée par l'auteur. Chacune d'elles sera considérée comme un texte à part, aussi la 
version rapportée sera inventio et la version de l'auteur — translatio proprement dite. Dans 
l'analyse de la translatio proprement dite nous avons éliminé tous les éléments que l'auteur 
devait retenir pour que son texte soit conforme au texte déjà existant. Nous ne trouvons pas 
que ces éléments fassent partie de la vision du monde représentée par l'hagiographe. Pour ce 
qui concerne Vita, translatio et Miracula Adelphi episcopi Mettensis (B H L 76) nous pro- 
posons de revenir à la thése des Bollandistes et de L. de Heinemann que le texte n'est que 
légèrement postérieur au transfert, c'est-à-dire de la premiere moitié du ix* siècle. Les argu- 
ments de P. d'Ozolme (A propos du Centenaire de Neuwiller. Saint Adelphe de Neuwiller et 
son culte, dans Revue Catholique d'A lsace, t. 91, 1926, p. 449-462, 525-532) pour attribuer 
ce texte au XIII° siècle, de méme que celui de G. Weill (Le rayonnement d'un pélerinage 
alsacien au 1x° siècle. Saint Adelphe de Neuwiller, dans Revue d'Alsace, t. 96, 1957, p. 134, 
note 6) établissant une date postérieure à celle des Bollandistes ne nous paraissent convain- 
cants. Nous ne prenons pas en considération la Translatio s. Liborii attribuée à Erconrad car 
il est difficile de préciser à quelle période elle remonte (W.GOFFART, The Litterary 
Adventures of. St. Liborius. A Postcript to the Le Mans Forgeries, dans Analecta 
Bollandiana, t. 86, 1969, p. 7 s). 


9. BH L 283, B H L 844, B HL 1525, B H L 3409, BHL 3772-3773, BHL 4913, BHL 
5116, S. Maglorii Dolensis episcopi prima translatio Analecta Bollandiana, t. VIII, 1889, 
p. 372-381. Notre dépouillement statistique ne tient pas compte de B H L 4911 b parce que 
terminus post quem de ce texte a été questionné par W. Goffart, op. cit., p. 18. 


10. B H L 1047, BHL2747, B H L 3036, B H L 3462, B H L 3477, BH L 3857. 
B H L 4131, B H L 6995, B H L 1526, B H L 7682. 


11. B H L 2689, B H L 5285, B H L 7029, B H L 4152, B H L 7165, BH L 7545. On ne 
peut pas attester avec certitude que ces deux derniers textes datent de la première moitié du 
X* siècle. 


12. BHL 165, BHL 1327, BHL1781, BHL 1813, BHL2573, BH L 3621. 
B H L 4952, B H L 5735, le premier groupe ; B H L 8359, le second groupe. B H L 1781 
contient deux versions — une rapportée et l’autre proposée par l’auteur. Chacune d'elles est 
considérée comme une translatio à part, les deux appartiennent au premier groupe. 


13. BH L 2045 (la première moitié du 1x° siecle), B H L 3178, 5735. 
14. BH L 76, 2193, 3398, 4937, 165. 844, 846, 1117. 1118. 1123. 1784. 2686-2688. 
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2692. 2747, 2832, 3018, 3179, 3507, 3772-3773, 5078, 7062, 7450, 7525. 7992. 8644 (les 4 
premiers textes datent de la premére moitié du IX* siècle) et les translationes dans la note 13. 


15. BH L 76. 1635, 3314, 3398, 3995. 8718. 271. 1753, 2045. 8879 (les 6 premiers textes 
avec le rapport personnel). 


16. B H L 5233, 7044. 


17. B H L 283, 3036, 3409, 4131, 4913. 3462, 6995, 7526, 844, 1525. 2747. 3622. 3857. 
5116 (les 8 premiers avec le rapport personnel). 


18. BHL 1047, 3477, 3772-3773, 7682, S. Maglorii translatio. 
19. B H L 4152, 5285, 7029 (les deux premiers avec le rapport personnel). 
20. BH L 2689, 5124, 7165. 7545. 


21. BH L 165, 1781 (version proposée par l'auteur). B H L 3621 (le premier texte avec le 
rapport personnel). 


22. BH L 1327, 1781 (version rapportée), 1813, 2573, 4952, 5735. 8359. 
23. BH L 3540 (avec le rapport personnel), 846. 
24. BH L 5871, 5872. 


25. Cette hypothése trouve sa confirmation dans le fait — reconnu par la plupart des cher- 
cheurs — que l'appartenance à une famille noble ouvrait, selon les hommes du haut Moyen- 
Age, l'accés aux valeurs sacrées. Autrement dit, notre hypothése s'applique tout simplement 
à une classe plus vaste de phénomènes. Cf. G. SCHMIDT, Religion, Mythos, Liturgie und 
Herrschaft im frühen Mittelalter, dans Zeitschrift für bayerische Landesgeschichte, t. 34, 
1971, n? I, p. 67 s. « Rapport social » c'est un concept fondamental de sociologie qui permet 
d'étudier l'organisation sociale. La notion en question est bien utile aussi pour les recherches 
sur le haut Moyen-Age. Dans cette époque-ci, comme à chaque époque historique, les 
membres de la société sont liés, entre eux, des droits et des obligations réciproques. Ils s'en 
rendaient bien compte et y attribuaient de l'importance. Pour expliquer leurs actions sociales, 
il est donc indispensable d'étudier ces liens, de méme que les idées qu'on s'en faisait. Quant à 
l'hypothése que nous venons d'avancer, nous ne savons pas si les caractéristiques en question 
étaient attribuées à chaque rapport qui liait les membres de l'élite. Ce que nous sommes auto- 
risés à suggérer, c'est qu'il y avait des rapports dotés de ces traits, par ex. le rapport entre le 
roi et l'évéque, entre le pape et l'évéque, entre les amis. 


26. Il ne serait pas sans intérét de comparer notre hypothese à la suggestion présentée par 
F. Prinz que les aristocrates francs s'intéressaient avant tout aux reliques qui étaient en 
possession des hommes appartenant au méme groupe social (Stadtrómisch-italische Marty- 
rerreliquien und fränkischer Reichsadel im Maas-Moselraum, dans Historisches Jahrbuch, 
t. 87, 1967, p. 1-20). 


27. Au sujet de l'amitié entre autres, W. FRITZE, Die fränkische Schwurfreundschaft der 
Merowingerzeit. Ihr Wesen und politische Funktion, dans Zeitschrift der Savigny-Stiftung 
für Rechtsgeschichte, t. 71, 1954, Germ. Abt., p. 74-121 ; M. WIELERS, Zwischenstaatliche 
Beziehungsformen im frühen Mittelalter (Pax, Foedus, Amicitia, Fraternitas), Diss. Münster, 
1959; R. SCHNEIDER, Brüdergemeinde und Schwurfreundschaft. Der Auflósungsprozesse 
des Karlingerreiches im Spiegel der caritas-Terminologie in den Verträgen der karlingischen 
Teilkônige des 9. Jahrhunderts, dans Historische Studien, t. 388, Lübeck-Hamburg. 1964 : 
voir aussi S. PIEKARCZYK, Barbarzyncy i chrzescijanstwo. Konfrontacje spolecznych postaw 
i wzorcow u Germanów (Barbarians and Christianity. Confrontation of Social Attitudes and 
Patterns among the Germans), Warszawa, 1968, p. 86 s. et passim. 


28. Voir par ex. une lettre d'Alcuin, M G H, Epistolae, t. IV. N? 24, p. 65. 
29. BH L 16, 1635, 3314, 3398, 3995, 8718. 


416 ROMAN MICHALOWSK] 


30. BH L 283, 3036, 3462, 4913, 6995. 


31. BHL 4152, 5285, 7029, 7545. 
32. BH L 165, 1781 (version rapportée), 1813. 


33. W. GRÔNBECH, Kultur und Religion der Germanen. t. 11, Hamburg. 1939, p. 60s. : 
M. WIELERS, op. cit., p. 74s. ; A. Ya. GUREVICH, Wealth and Gift-Bestowal among the 
Ancient Scandinavians, dans Scandinavica, t. 6, 1967, p. 136 : idem, Problemy: genezisa feo- 
dalizma v Zapadnoj Jevrope (Problèmes de la genèse de la féodalité en Europe Occidentale), 
Moskva, 1970, p. 63 s. ; idem, Représentations et attitudes à l'égard de la propriété pendant 
le haut Moyen-Age, dans Annales. Économies-Sociétés-Civilisations, t. 27, 1972, p. 537 s. 
idem, Kategorie kultury sredniowiecznej (Catégories de la culture médiévale), trad. du russe. 
Warszawa, 1976, p. 227 s. 


34. Sur l'aumóne comme intermédiaire des valeurs sacrées voir R. MICHALOWSKI, 
Swiadomosc spoleczna saskiej grupy rzadzacej w wiekach X—XI. « Nobilis, dives, pauper » — 
próba analizy semantycznej, (Das Selbstbewusstsein der sáchsischen Herrscherschicht im X. 
und XI. Jahrhundert. « Nobilis, dives, pauper » : Versuch einer semantischen Analyse), dans 
Studia Zrodloznawcze, t. 19, 1974, p. 20 s. 


Le roi et la liturgie chez Helgaud de Fleury 


La Vie du roi Robert est une lectio destinée à être lue au jour commémo- 
ratif de la mort du saint roi. Helgaud de Fleury l’a écrite, vers 1040, certai- 
nement à la demande des chanoines de Saint-Aignan d'Orléans. Malgré son 
état d'inachévement, on peut apercevoir les traces d'une composition en trois 
parties, à l’imitation de la vie de saint Géraud d’Aurillac par Odon de 
Cluny!. 


Mais pour arriver a ses fins, Helgaud, au contraire d'Odon, a laissé de 
côté tout ce qui concernait la guerre et la conquête des honneurs. Il s’est 
consacré uniquement à décrire la vie pénitentielle menée par le roi dans les 
dernières années de sa vie, suivant un modéle davidique dont les sources se 
trouvent dans saint Ambroise?. Il a amplifié et prolongé le modèle en faisant 
de Robert un pauvre du Christ. La pauvreté volontaire devenait ainsi, pour 
la première fois en Occident, un critère de sainteté ouvrant aux laïcs non 
martyrs la voie de la perfection dans le monde. 


Le caractère hagiographique de cette œuvre, audacieusement novatrice, 
fixe son genre littéraire. Helgaud, dans la première partie surtout, conçoit son 
récit comme une suite d’exempla où la fonction royale apparait uniquement 
dans des activités pacifiques. Ces courts récits sont à la fois des illustrations 
de la perfection de Robert et des modèles de comportement royal. En outre, 
toute la Vie est construite suivant un schéma liturgique. La première partie se 
référant au temps pascal et la deuxième au Carème. Ce qui correspond à une 
présentation en deux volets figurant successivement la joie et la gloire du bon 
roi puis la vie pénitentielle du pauvre du Christ. Helgaud, on le sait, était à la 
fois architecte et spécialiste de la liturgie. Ces deux aspects se retrouvent 
dans son œuvre. Il bâtit son portrait en suivant un plan d'ensemble rigoureux 
comme il le fit certainement pour son église de Saint-Denys. Mais, en méme 
temps, il s'exprime dans un langage liturgique. Ses exemp/a baignent dans 
une profusion verbale qui vise à un effet incantatoire, comme les hymnes ou 
les litanies. Exactement comme dans les églises de ce temps où les scènes 
figurées sont enchassées dans un décor foisonnant et répétitif. ` 
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Dans ces conditions l'idéal de la royauté pacifique ne se déduit pas de la 
précision du vocabulaire mais de la vérité des attitudes. Helgaud n'écrit pas 
un traité mais une célébration. Toutes les catégories du pouvoir s'expriment 
dans un rituel et non dans un exposé rhétorique. 


Le sacre 


Le roi a une fonction liturgique qui lui vient du sacre. Helgaud le rappelle 
plusieurs fois. Robert naquit et passa sa jeunesse à Orléans mais là, surtout, 
« aprés avoir été régénéré par l'eau et l'Esprit Saint, il reçut la bénédiction 
solennelle de son elevation a la royauté » (p. 86). Le rapprochement des deux 
sacrements est voulu et marque deux étapes dans l'élection par Dieu. Après 
la deuxième naissance du baptême vient l’élévation à une fonction sacrée. 
Ailleurs sont employées successivement les trois expressions : ordinatio, 
benedictio et assumptio in regem (p. 110). Entree dans un ordo, l'ordo regum 
dont parle Adalbéron de Laon’, acquisition d'un pouvoir sacré et assomption 
à un degré hiérarchique supérieur. Reprenant les termes de saint Ambroise 
Helgaud récapitule toute la trajectoire (p. 94) : « Eux que la nature a mis au 
monde nus, il a voulu par sa sainte décision les rendre glorieux et illustres 
dans le monde. Et puisque, comme le dit l’Écriture, Dieu permet qu'arrive ce 
qu'il ne veut pas, il a permis dans sa bienveillante providence que ceux là 
tombent dans le péché, de telle sorte qu'ils se reconnaissent égaux, par leur 
condition humaine, à leurs sujets... » Le sacre, comme le baptéme, n'élimine 
pas l'humanité il fait accéder seulement à une fonction, un ministére. Il ne 
s’agit pas d'une royauté sacrée à la manière de l'Egypte ancienne, le roi ne 
participe pas de la divinité, il occupe une charge. C'est ce que dit Robert à 
son fils au jour de son sacre : « semper sis memor Dei qui te hodie parti- 
cipem sui fecit regni » (p. 90), (souviens-toi toujours de Dieu qui t'a fait 
aujourd'hui participer à son règne). Le roi participe du regne de Dieu, de sa 
royauté. Il doit accomplir sa potentia et sa voluntas qui s'exerce aussi bien 
dans le domaine spirituel que temporel puisque l'onction, en quoi consiste 
essentiellement la benedictio royale, est à la fois temporelle et spirituelle^ : 
«hic temporali simul et spiritali oleo inunctus rex, sancte benedictionis 
dono suam potentiam et voluntatem adimplere desiderans... », (ce roi, oint de 
l'huile à la fois temporelle et spirituelle, par le don de la sainte benédiction 
désireux d'accomplir sa puissance et sa volonté...) (p. 128). Le don de Dieu 
c’est de pouvoir exercer la fonction royale de la façon dont Dieu lui-même 
l'exerce. Si le roi lui-méme n'est pas d'origine divine son pouvoir l'est. C'est 
pour cela qu'il ne peut pas s'exercer autrement que d'une façon liturgique, 
dans le cadre d'un rituel. 


« Rex et sacerdos » 


Comme tout détenteur d'un office divin, le roi a besoin de la sapientia. 
C'est auprés de Gerbert que Robert a appris les lettres, les arts libéraux. 
Mais c'est Dieu qui lui accorde les dons de la sagesse (p. 60). Il detient une 
sapientia salutaris dont il fait profiter les autres (p. 100). Il l'utilise dans le 


LE ROI ET LA LITURGIE CHEZ HELGAUD 419 


domaine liturgique pour leur enseigner l’art des /ectio, des hymnes, des 
Laudes. Il supplée aux évêques et aux abbés pour corriger ceux qui errent, et 
encourager les bons à mieux faire (ibid). Il intervient même pour instruire un 
évêque « mal sentant » au sujet du corps du Christ (p. 64-66). Comme David 
son modèle il est donc à la fois rex et propheta (p. 58-72), il partage avec les 
évêques la faculté d'enseigner. 


Comme eux également il consacre son ardeur au service divin : « ad 
divinum officium primus, ad laudandum Deum sedulus » (p. 100). Mais il 
n’y participe pas en simple spectateur, lui-même est un des acteurs liturgi- 
ques. Il chante l'office comme un clerc ou un moine. On le voit recevoir des 
visiteurs à l'église apres le chant des matines (p. 98), le soir il se rend aux 
complies précédé de clercs portant des chandeliers (p. 74). Non seulement il 
respecte scrupuleusement toutes les célébrations de l'année liturgique 
(p. 102) mais il joue un róle particulier de surveillant du culte. Nous l'avons 
vu enseigner l'art de la /ectio ou du chant, ce n'est là qu'une partie de son 
róle de servus Dei. Il est avant tout le custos fortissimus « du corps et du 
sang du Seigneur et de ses vases sacrés » (p. 66). Il veille à tout ordonner 
minutieusement pour que l'Eucharistie soit célébrée « avec un cœur pur et un 
vétement immacule » (ibid.). Les reliques et tous les ornements et ustensiles 
liés à l'autel font l'objet de ses soins. S'il abandonne à un voleur un chande- 
lier, accessoire secondaire, il fait restituer un canthare parce que c'est un 
objet du culte (p. 74 et 68). En cela consiste son servitutis obsequium (p. 66). 


L'essentiel de cet office est concentré sur l'Eucharistie. C'est en vertu de 
cette fonction qu'il s'en fait le gardien. L'anecdote de l'évéque de Domino 
non bene sentienti (p. 64-66) ne concerne pas une hérésie comme on l'a 
parfois supposé*. Helgaud dit en effet qu’il cherchait « pro quibusdam causis 
probationem in corpore domini nostri Jhesu Christi ». Le vocabulaire utilisé 
ici n'est pas théologique mais juridique. Ce qui est recherché c'est une 
preuve judiciaire (probatio) pour des causes, également judiciaires, dans le 
corps du Christ, c'est-à-dire dans l'hostie. C'est la pratique de l'ordalie 
eucharistique qui est condamnée par le roi. Le texte de sa lettre à l'évéque 
fautif se comprend ainsi plus aisément. Il y est question d'une examina- 
tionem in corpore et sanguine Domini, c’est-à-dire d'une procédure 
d'enquéte, comme dans le cas du vol du canthare (p. 68) ou le roi menace 
« d'ouvrir une enquéte sur ce vol » (examinationem furti minitans rex fieri). 
C'est pourquoi le prétre en donnant la communion au suspect ajoute à la 
formule habituelle : si dignus es, accipe. L'Eucharistie joue donc le róle de 
révélateur de la culpabilité comme le fer rouge ou l'eau bouillante. Robert 
reproche alors à l'évéque d'attribuer à la divinité les vicissitudes d'un corps 
et de faire un lien entre la nature divine et la faiblesse d'une douleur humaine 
(p. 66) ; c'est-à-dire de mettre sur le méme plan le corps du Christ et un objet 
matériel susceptible d'engendrer une douleur physique. Cette ordalie dut étre 
appliquée à un prétre, ce que le roi semble indiquer en accusant l'évéque de 
hair injustement les serviteurs de Dieu. 
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Le refus de cette pratique va à l'encontre des habitudes du temps. Le 
synode de Worms en 868 en avait fixé l’usage et Réginon de Prüm avait 
inséré cette décision dans sa collection canonique. Richer nous raconte la 
façon dont elle fut appliquée à Arnoul de Reims’ et Raoul Glaber cite le cas 
d’un prêtre qui dut pour se disculper consommer le sang du Christ judicio 
examinationis?. L'attitude de Robert dénote ainsi une réflexion théologique 
particuliere. Non seulement c'est la marque d'un respect spécial pour 
l'Eucharistie mais le rapprochement avec un autre passage de la Vie suggére 
une orientation originale. Lorsque le roi déjoue un complot visant à le tuer le 
jour du Jeudi saint, il fait incarcérer les coupables. I] leur fait porter la 
communion au jour de Paques puis, malgré la condamnation à mort portée 
par le tribunal, il les fait délivrer et leur pardonne « déclarant que ne 
devaient pas étre condamnés ceux qui avaient recu le réconfort de la nourri- 
ture et de la boisson céleste » (p. 62). Il faut en déduire que l'Eucharistie non 
seulement n'a pas de pouvoir de condamnation mais, en réalité, a une action 
efficace de salut, même pour celui qui est indigne. La messe, d'ailleurs, dont 
le roi supervise soigneusement la célébration est l'acte où Dieu est immolé 
pour les fautes de l'humanité (p. 66). C'est de cette conception, tradition- 
nelle, du sacrifice que se déduit l'attitude du roi. 


Gardien de l'Eucharistie il en interpréte donc aussi l'efficacité. Ceci nous 
éclaire sur sa théologie et, bien sür, celle d'Helgaud. L'efficacité du sacre- 
ment n'est pas liée à l'innocence de celui qui le regoit pas plus qu'à celle de 
celui qui le donne. Le pouvoir conféré au prétre ou à l'évéque par son ordi- 
nation est indépendant de son état moral. De méme le roi sacré reste, nous 
l'avons vu, un homme pécheur. Dans aucun cas donc la natura n'est 
éliminée par la fonction. Si la personne du roi n'est pas sacrée son pouvoir 
est de nature divine, il s’exerce à la fois spiritualiter et temporaliter. Le sacre 
royal est bien un sacrement, dans cette optique, puisqu'il y a transfert d'un 
pouvoir divin au niveau humain comme dans le cas de l'évéque. C'est 
pourquoi on peut encore, à cette époque, laisser le sacre dans la liste des 
sacrements. Pour qu'il soit rayé de la liste il faudra qu'Humbert de Moyen- 
moutier et Grégoire VII définissent le pouvoir royal comme d'origine 
purement humaine?. 


Lorsque Robert s'affaire ainsi auprés de l'autel il le fait en vertu d'un 
ministere analogue à celui du prétre. Lui aussi prie pour les péchés de son 
peuple (p. 68), lui aussi est un instrument de pardon et d'intercession. Il 
pardonne aux conspirateurs comme à tous ceux qui viennent le voler. De 
méme lorsqu'il corrige les clercs, voire les évéques, il se conduit comme un 
évéque ou un abbé (p.100). En outre Helgaud, nous l'avons souligné 
ailleurs!?, donne une image christique de Robert accompagné toujours de 12 
pauvres «en raison du nombre sacré des saints apôtres » (p. 104). S'il 
n'emploie jamais la formule rex et sacerdos il s’en approche constamment 
par une série d’analogies. Avant, par exemple, d'énumérer les pratiques litur- 
giques du roi en suivant le cycle annuel, il ouvre son développement par une 
citation biblique : « servir Dieu c'est régner (p. 100 ; 3 Rois III, 7). Puis il le 
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compare à Moyse, le famulus Dei, pour la facon dont il terrassa ses ennemis 
par la vertu de l'Esprit Saint. Il exalte sa sociabilité, sa sagesse, sa facon 
d'enseigner la liturgie. En outre, ajoute-t-il, « ce que les prélats eux-mêmes et 
les abbés faisaient avec négligence, eux qui sont chargés de corriger ceux qui 
errent et d'améliorer encore par leur exemple les bons, lui osait s'y appliquer 
en véritable ami de Dieu ». Cette phrase est apparemment anodine, mais elle 
se référe pourtant à la formule qui accompagne aussi bien la remise au roi 
du sceptre que celle du báton pastoral à l'évéque : « pravos corrigas, rectos... 
ruo iuvamine dirigas!! ». L'assimilation des deux fonctions débouche alors 
naturellement sur une image christique, par le moyen d'une citation de Saint 
Paul (Gal. V, 24) : le roi aussi crucifiait « sa chair avec les passions et les 
convoitises de ce monde ». 


Helgaud qui était moine ne manque jamais de souligner l'amitié que porte 
Robert à ses semblables (p. 98, 122, 144). Mais il était prêtre aussi!?, il écri- 
vait pour la collégiale de chanoines de Saint-Aignan. Il souligne donc le 
respect du roi pour les évéques (p. 78), il le montre souvent dans sa chapelle 
gu milieu de ses clercs (p. 66-68, 72-74). Au-delà d'une monachisation, liée 
surtout aux pratiques ascétiques du roi, il donne de lui une image sacer- 
dotale et christique qui émane de la conception qu'il a du sacre royal. Ce qui 
sépare le souverain du prétre c'est qu'il n'a pas un pouvoir d'ordre sacra- 
mentel mais il lui reste celui d'enseigner, de corriger et de surveiller la bonne 
ordonnance des rites. En outre il a le devoir d'intercéder auprès de Dieu 
pour son peuple. 


« Convivium » 


. Deux des exempla destinés à glorifier la sainteté royale se déroulent a 
Etampes et Paris au cours d'un banquet. Ils nous permettent d'entrevoir 
l'existence d'un véritable rituel du repas, du convivium (p. 64 et 76). La table 
est mise more regali, on présente au roi de l'eau pour ses ablutions (76). Il 
porte un vétement de parade (p.64) et est entouré des optimates, des 
primores (p. 64 et 76). Le banquet réuni le jour de Páques, dans le nouveau 
palais construit à Paris, est une véritable inauguration solennelle. Robert 
veut l'ennoblir par sa présence. Le miracle de la guérison de l'aveugle qui s'y 
déroule ce jour-là est le signe d'une approbation par la virtus divina. La jubi- 
lation du peuple illustre la consécration de ce lieu (p. 76). 


Le peuple en effet est présent, la foule des pauvres envahit le palais pour 
Se rassasier de viandes et de boissons (64 et 76). A Étampes le roi en nourrit 
méme un qui s'est glissé sous la table et en profite pour lui voler l'ornement 
de son habit (64). Le convivium est donc aussi un lieu symbolique oü se 
rencontrent le roi et son peuple réparti suivant la division pauvres-puissants. 
Cette abondance partagée en commun a un sens rituel. Le roi et les grands 
Nourrissent les pauvres, leur restituent ce qu'ils ont en plus. Non seulement 
Robert se laisse dépouiller mais il guérit. Le miracle de l'aveugle a lieu, 
d'ailleurs, à un moment particulier. Lorsque le roi se lave les mains il 
asperge les yeux du pauvre. C'est un miracle habituellement réservé aux 
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prétres'*. L'analogie est voulue par Helgaud. La liturgie du palais est 
parallèle à celle de l’autel. Le souverain y joue le rôle du redistributeur de la 
nourriture, de l’intercesseur, du guérisseur. Lorsqu'il pardonne aux conspi- 
rateurs qui en voulaient à sa vie ceux-ci ne sont pas seulement réconfortés 
par la communion pascale, ils sont aussi nourris des mets de la table royale 
(p.62). Méme si l'indulgence est mise sur le compte de l'Eucharistie, 
Helgaud n'en souligne pas moins cet autre geste. La participation au 
convivium royal confere probablement une certaine immunité : le vieux 
contexte traditionnel est donc maintenu et en quelque sorte christianisé par 
l'analogie avec la sainte table. A 


Les colères de la reine Constance face aux libéralités et à la complaisance 
de son époux en soulignent paradoxalement la signification. Le palais d’E- 
tampes, nous dit Helgaud, avait été construit sur son ordre (p. 84) et il est 
possible qu'il en ait été de même pour celui de Paris!*. Quand le roi se fait dé- 
rober son lambel, elle proteste contre l'atteinte à l'honneur royal (p. 64). De 
méme c'est elle qui avait fait décorer la lance du roi que celui-ci dépouille 
pour en offrir le métal précieux à un pauvre (p. 72). Robert recommande à ce 
dernier de se cacher de la reine, et il doit affronter ensuite les reproches de 
son « orgueilleuse épouse ». Autre fureur déclenchée par le vol du canthare 
(p. 74). A ces occasions Helgaud, d'ailleurs, joue avec le nom de la reine non 
constantia (p. 64-74). On croit voir apparaitre un theme de conte : celui du 
bon roi et de la méchante reine ! En fait celle-ci joue un róle fonctionnel. Elle 
semble bien préposée à l'honestum royal : c'est elle qui est chargée de veiller 
sur l'apparat du cérémonial. Son attitude permet à Helgaud de souligner l'in- 
terprétation chrétienne du rituel. A l'honestum Robert oppose plusieurs fois 
le necessarium pour les pauvres (p. 64, 70, 74). L'abondance et le decorum ne 
sont qu'un symbole du superflu destine à étre redistribué, laissé à la disposi- 
tion des pauvres. Cela fait partie de l'office du roi, en vertu de son sacerdoce. 


Communi se affatu et convivio et incessu prebebat (p. 60). Cette phrase 
placée en téte de la Vie pour conclure le portrait royal prend ainsi tout son 
sens. Le roi « se livrait à la parole, au convivium, à l'approche de tous ». Sa 
sociabilité faisait partie de son ministére, du lien particulier qui l'unissait 
à son peuple. 


« Rex et populus » 


L'apport le plus original de ce texte réside peut-étre, en effet, dans le mode 
de relations institué avec les sujets du roi. Ceux-ci ne sont pas toujours 
opposés en deux blocs : puisants et pauvres. A propos des prestations de sef- 
ments, on les voit répartis de façon plus nuancée : primates, minus potentes 
et rustici (p. 76). Les premiers jurent sur un reliquaire plus sómptueux que 
celui destiné aux deux autres. Les deux premiéres catégories sont liées 
cependant par l'exercice de la potestas, tandis que la troisiéme est cantonnée 
dans la vie rurale et donc la sujétion. C'est un type de distinction qu'aurait 
agréé sans difficulté Adalbéron de LaonP. Le contexte dans lequel figure cette 
ordonnance hiérarchique est celui de la justice. Le chapitre s'ouvre sur 
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l'image du roi justicier rigoureux (Vigore justicie vigens, ibid.) et poursuit 
sur son obsession de la vérité et sa haine du mensonge. Rien donc de féodal 
dans cette allusion, il s’agit du serment prêté au tribunal du roi. Les primates 
se retrouvent aussi auprés du roi, à sa table, avec des noms équivalents : 
primores (p. 64) à Etampes, optimates à Paris (p. 76). Lorsque le roi, au 
cours d'un colloquium avec les évéques, place lui-méme un tabouret sous les 
pieds de l'un d'entre eux, ce geste provoque l'admiration des episcopi et prin- 
cipes (p. 78). Ces derniers figurent également dans une liste des bénéficiaires 
de l'action de saint Aignan, entre les rois et les pontifices (p. 106). Il semble 
possible d'assimiler entre elles toutes ces dénominations mais les choses sont 
moins claires dés que l'on descend dans la hiérarchie. 


La catégorie que l'on rencontre le plus souvent sous la plume d'Helgaud 
c'est celle des pauperes. C'est eux qui envahissent le palais pour les banquets 
solennels, eux qui forment l'escorte du roi, sont l'objet de sa sollicitude. 
Mais la configuration exacte de ce groupe n'est pas claire. Tout ce que l'on 
peut en dire est qu'il s'agit de ceux qui ne sont pas des puissants. Les 
ébauches de description que l'on trouve dans la Vie correspondent plus à 
une nécessité rituelle qu'à une observation sociologique. Ce sont ceux qui 
ont besoin, ceux auxquels le roi dispense, comme nous l'avons vu, le neces- 
sarium. Les termes pour en parler sont d'ailleurs d'ordre liturgique : 
monachi, clerici, viduae, orphani et omnes pauperes christi (p. 140). La 
formule évoque les conciles et les miroirs des princes carolingiens. 
C’est-a-dire des documents mettant en valeur le ministerium regis. 
La liste donc est composée de ceux qui en rendent nécessaire l'exer- 
cice, elle ne vise à aucune exhaustivité. Un autre exemple le montre 
aisément. Le roi énumére les bienfaits de son protecteur spécial saint 
Aignan : « Aignan, pour sûr, c'est la vraie consolation des affligés, la force 
de ceux qui peinent, la protection des rois, la defense des princes, la joie des 
évêques, l'admirable et indicible soutien des clercs, des moines, des orphelins 
et des veuves » (p. 106). Les deux premières évocations sont générales : les 
affligés et ceux qui peinent, les autres correspondent à des catégories plus 
précises : rois, princes, évéques, clercs, moines, orphelins et veuves. En 
opposant les trois premiers aux quatre derniers on percoit une opposition 
potentes - pauperes. Les substantifs qui déterminent la nature du bienfait 
peuvent aussi se regrouper de la méme façon. Moines, clercs, veuves et 
orphelins ont besoin de la sublevatio, du soutien, du soulagement. Rois, 
princes et évéques se voient attribuer respectivement la protectio, la defensio 
et l’exu/tacio (ou mieux, l'exaltacio ?). En fait les deux premiers semblent ici 
bénéficier de ce dont ils font habituellement profiter les autres. Cette entorse 
à la régularité formulaire ne fait que mieux mettre en valeur la nécessité de 
placer là ces deux substantifs pour maintenir l'opposition. D'un cóté ceux 
qui protégent, défendent et exultent (ou sont exaltés), de l'autre ceux qui ont 
besoin de soutien. Mais de toute façon, ou placer les rustici et les minus 
potentes que nous avons vu plus haut opposés aux primates ? Si Helgaud 
avait ajouté à sa liste, comme il le fait ailleurs (p. 140), et omnium paupe- 
rum Christi impression d'exhaustivité pourrait étre maintenue pour ce qui 
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est des soumis. Mais comme il ne le fait pas, force est de constater que là 
n'est pas son principal souci. Son objectif est rituel ce qui l'intéresse c'est la 
liste des bienfaits, pas celle des catégories sociales. 

En fait Helgaud, comme Adalbéron de Laon et tous les hommes du Haut 
Moyen-Age, construit ces listes en fonction d'une cause finale. Nous avons 
montré ailleurs que la répartition sociale a pour objet d'exprimer les moda- 
lités d'exercice du pouvoir royal, ce qui a pour effet de la détacher de tout 
contexte sociologique précis'®. De méme, ici, l'opposition potentes-pauperes 
vient traduire l'office royal de protection et de redistribution de la richesse. 
En tant que premier des potentes le roi donne l'exemple. Il pardonne, il 
donne, il se laisse dépouiller et il guérit. En échange, il bénéficie de l'inter- 
cession surnaturelle des saints pauvres. Les potentes doivent agir de la méme 
facon. De ce fait un courant continu d'échange cyclique est institué qui a 
un effet régulateur. Ce que les puissants et le roi acquièrent, prélévent, est 
destiné à être restitué. A ce don continuel répond un contre-don automatique 
du à la position eschatologiquement salutaire des pauvres. Le lieu symbo- 
lique de ce mouvement cyclique c'est le convivium, la table royale. Le 
ministére royal s'y exerce à plein comme celui du prétre qui officie. A 
l'église le roi surveille, dirige à distance, dans son palais il préside lui-méme. 
L'offrande de l'Eucharistie procure le salut, la distribution royale provoque 
l'intercession. Dans les deux cas il y a échange entre ce monde ci et l'au- 
delà. En méme temps apparait dans sa totalité la sacerdotalisation de la 
fonction royale. 

Cette mentalité liturgique rejaillit aussi sur la conception que se fait le roi 
Robert de la justice. A son propos, cependant, Helgaud, nous l'avons vu, 
dresse une liste fonctionnelle différente : Primates, minus potentes, rustici 
(p. 76). Essayer de la faire coincider à toute force avec l'opposition 
Potentes-pauperes est tout à fait inutile. Ce serait, de toute fagon, une 
gageure que de vouloir assimiler simplement les rustici aux pauperes. Ces 
derniers comprennent aussi les moines et les clercs!". Mais la cause finale de 
la liste etant l'exercice de la justice royale, il est normal de voir en jeu ceux 
qui l'exercent localement, les primates et les minus potentes, et ceux qui y 
sont soumis, les rustici. Les moines et les clercs y échappent, on le sait. 
L'objet de la justice, Helgaud le dit avec insistance, c'est la recherche de la 
vérité. Robert écartait de sa bouche le mensonge en jurant Domini Dei fidem 
(ibid). Cette expression lui est souvent attribuée (p. 64, 66, 72). C'est pour 
que «ceux dont il recevait le serment soient justifies comme lui » (suos a 
quibus sacramentum recipiebat volens justificari quemadmodum se ipsum, 
p. 76), qu'il leur faisait prêter serment sur des reliquaires vides. Pour 
comprendre le sens de ce geste il faut rapprocher la domini fidem du verbe 
justificari et se reporter au texte de l'épitre aux Romains de saint Paul (V, 
1-5) : « Fréres, justifiés par la foi nous sommes en paix avec Dieu par l'inter- 
médiaire de Notre Seigneur Jésus-Christ. Par lui, nous avons accès par la foi 
à cette grâce où nous sommes établis et nous sommes glorifiés dans l'espé- 
rance de la Gloire des fils de Dieu ». Ce passage est lu le samedi des 
Quatre-Temps d'été et était bien connu des lecteurs d'Helgaud. 
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Le roi se justifiait donc par la foi seule et voulait que ses sujets fassent de 
meme. Dans le plan esquissé par Helgaud sur son manuscrit, on constate 
que ce chapitre portait le numero 10 et succédait ainsi à l’épisode du vol du 
canthare et a la réprobation des ordalies eucharistiques. Dans les trois cas les 
res sacrae étaient préservées du vol ou d’un usage judiciaire. En outre, 
l'hostie comme les reliques perdaient le rôle magique qu'on leur faisait 
couramment jouer. Pour saint Paul, la foi était le garant de l’accès à la 
grâce, ici bas, et du salut dans l'au-delà. Helgaud en oriente l'efficacité vers 
la recherche de la vérité puis ajoute que l'attachement du roi à ce bien lui a 
permis de mériter de participer à l'héritage des bienheureux (p. 78). La vérité 
a donc simplement remplacé la gráce dans le déroulement du discours. De 
ce fait l'exercice de la justice, de la potestas, prend place dans l'économie du 
salut. Toute vérité est liée à la foi qui en est le seul garant. L'Eucharistie 
comme les reliques gardent leur fonction de guérison et d'intercession. Sur la 
chasuble offerte par Adelaide, mére de Robert, à Saint Martin de Tours etait 
figuré l'Agneau de Dieu, nostre redemptionis hostiam (p. 82). Les reliques 
offertes par le roi à Helgaud pour sa chapelle le furent pour leur pouvoir 
d'intercession (p. 118). Derriére cette conception du serment se profile ainsi 
toute une théologie du salut. 


Le roi encore une fois est en position de garant du maintien de ces condi- 
tions. Son intervention évite à ses sujets les pieges du parjure et, surtout, la 
condamnation du sacrilège. C'est en vertu de sa mission de rex et sacerdos 
qu'il agit ainsi. Il doit diriger son peuple sur la voie du salut. Les primates, 
les minus potentes, comme les rustici jurent devant lui et lui seulement 
devant Dieu. Le contexte hiérarchique, souligné par les qualifications des 
groupes, signifie une délégation de responsabilite. Mais le roi demeure le 
souverain justicier et le supréme garant de la vérité. Son accessibilité à tous, 
souvent soulignee par Helgaud (p. 6), en fait un recours pour les pauvres : 
« Devitans sublimes, suscipiebat quos poterat humiles » (p. 80). Et ainsi la 
fonction judiciaire rejoint son attitude au sein du convivium. 


Idéologie et pouvoir 


Helgaud de Fleury, faisant du roi Robert un saint, a voulu dessiner les 
contours d'une royauté idéale. Le roi sacré, à la fois homme et au-dessus des 
hommes, est donc un roi prétre. L'insistance d'Helgaud sur le temps de la 
Semaine sainte et du Caréme ou, nous l'avons vu, il situe les actes majeurs 
de la fonction royale, les nombreuses allusions à la croix du Christ!?, 
l'importance accordée à la messe ou « Dieu est immolé pour les péchés du 
monde » et à la communion eucharistique!?, toute cette orchestration sacrée 
autour du roi prétre nous raméne à un temps ou la controverse eucharis- 
tique, inaugurée au IX* siécle, est préte à rebondir avec Bérenger de Tours. 
Rien ne permet de dire si Helgaud se situe plus dans lignée de Paschase 
Radbert que dans celle de Ratramme de Corbie, mais c'est le róle 
sacramentel, sacrificiel de la messe qui est au centre de sa pensée. On pour- 
rait supposer que c'est la conscience de la présence réelle du Christ qui 
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motive son refus de l'utilisation de l'hostie dans les ordalies, mais c'est cette 
méme présence substantielle qui en fait un sacrement de condamnation pour 
l’indigne chez Paschase Radbert puis chez Odon de Cluny”. On ne peut 
donc trancher nettement, mais souligner simplement qu'il semble orienter 
l'eucharistie, comme nous l'avons dit, plutót vers un róle de salut méme pour 
l'indigne. Et l'image de Robert qu'il nous donne correspond bien à cette 
fonction. C'est celle du roi sauveur, conformément à la conception, tradi- 
tionnelle pendant le Haut Moyen-Age, de la royauté du christ : «le Christ 
roi parce que sauveur’! ». La doctrine eucharistique d'Helgaud rejoint sa 
christologie pour construire l'image de l'intercesseur. 


Le roi est donc logiquement conçu comme centre de la société humaine 
confondue avec l'Eglise. Il est le point de convergence de tous les types de 
lien unissant ses sujets les uns aux autres. Ces rapports sont d'ordre cyclique 
et réciproques. Dons et contredons sont réglés par un jeu d'échange entre ce 
monde-ci et l'au-delà. D’ou le róle liturgique du roi agissant à travers des 
rituels symboliques créateurs d'unité et de paix, créateurs de liens sacralisés 
par sa présence. L'opposition potentes-pauperes est là pour figurer ce mode 
d'action sans correspondance stricte avec le réel. De méme la hiérarchie de 
la potestas sert à illustrer les degrés de participation au pouvoir qui vont de 
Dieu jusqu'au rusticus en passant par le roi, les grands et les seigneurs 
locaux. 


Ces figurations symboliques du populus sont de l'ordre de l'idéologie. 
Elles prennent certes leur départ dans une théologie mais ne sont pas sans 
rapport avec le réel. Ce sont les images perçues par le regard du pouvoir 
royal. Suivant l'objet de la vision l'ordonnance change. La justice range les 
hommes sur des degrés hiérarchiques en fonction de la délégation de pouvoir 
et de la nature des hommes sur lesquels il pèse. Le ministère d'intercession 
les oppose en deux masses liées par des échanges incessants. Chez un 
homme comme Adalbéron de Laon, et avant lui Alfred le Grand et d'autres, 
la fonction de souverainete divise les hommes en trois états suivant leur 
contribution au systéme. Mais la procession des hommes vers la Jerusalem 
céleste peut étre figurée aussi, le roi étant à sa téte, par la succession des 
moines, des clercs et des laics. Le critére de cette ordonnance est la 
hiérarchie des perfections. C'est la cause finale de la représentation qui en 
détermine l'ordre. Le jeu des forces sociologiques, dans la faible mesure ou 
nous pouvons le percevoir, n'est jamais totalement absent de ces figurations 
mais n'y est jamais inclu que partiellement. 


Ceci ne veut pas dire qu'il n'y ait pas de débat sur la conception du pou- 
voir. Il suffit de comparer Helgaud de Fleury à Adalbéron de Laon pour le 
voir. Mais leur opposition ne se situe peut étre pas là oü on l'attend. En effet 
rien ne dit qu'Helgaud aurait écarté toute idée de la tripartition ni 
qu'Adalbéron aurait ignoré l'opposition potentes-pauperes. Sans doute 
partageaient-ils l'idée d'une délégation royale de la potestas suivant des 
degrés hierarchiques. Leur différence vient plutót de l'usage qu'ils font de ces 
systémes que de leur refus ou non. Ce qui les sépare c'est le type de lien 
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qu’ils préconisent entre les hommes. Helgaud met en avant la réciprocité, 
l'échange, il va jusqu'à mettre en jeu toute une théologie de l'intercession et 
de la rédemption pour l'illustrer. L'ordre n'est qu'une conséquence de cette 
entente. Par contre Adalberon institue d'abord avec force la nécessité de la 
séparation, il construit un modéle symétrique fondé sur un jeu d'oppositions. 
La réciprocité ne vient qu'en dernier lieu comme une concession finale, une 
fatalité inévitable. C'est là une affaire de mentalite. Si Helgaud avait traité 
de la tripartition, s'il avait adopte ce point de vue, par exemple en acceptant 
de faire entrer en compte la fonction guerriére dans son portrait de Robert, il 
aurait certainement affirmé d'abord la réciprocité avant d'admettre la sépa- 
ration. Adalbéron, de son côté, aurait bien pu mettre au premier plan l'oppo- 
sition potentes-pauperes mais sans doute n'aurait-il pas conçu la notion 
d'une intercession eschatologique, il se serait contenté d'exalter la rigueur de 
la potestas et de souligner la valeur spirituelle de l'aumóne. 


La mise en avant d'une representation idéale de la royauté répond cepen- 
dant aux conditions et aux nécessités d'une époque. C'est un essai de 
réponse à une situation. Pour Adalbéron de Laon nous avons montré 
ailleurs qu'il s'agit de réagir à la nouvelle orientation prise par le pouvoir 
royal à partir de 102522. L'évéque bâtit son système idéologique à partir 
d'une conception carolingienne de la souveraineté fondée sur une théologie 
traditionnelle issue de saint Augustin, Grégoire le Grand et Denys l'Aréopa- 
gite. Helgaud se situe dans un autre univers idéologique mais ses références 
sont tout aussi traditionnelles. L'idée du roi prétre n'est pas neuve, on la 
trouve exprimée déjà dans l’entourage de Charlemagne?*. Même si elle n'im- 
plique pas un pouvoir sacramentel dévolu au roi elle lui laisse la tàche 
d'enseigner?*, elle le place surtout dans une position de surveillant et de pro- 
tecteur bien définie par une des bénédictions prononcée au moment du sacre 
de 877 : « Qu'il (Dieu) te permette de gouverner heureusement pendant long- 
temps, par sa volonté et par ton administration, le clergé et le peuple qu'il a 
voulu, pour son assistance, soumettre à ton autorité »°5. L'ordo de Fulrad, 
abbe de Saint Waast, composé à la fin du x* siécle accentue et précise ce 
róle en franchissant une étape supplémentaire vers la sacerdotalisation de la 
royauté : « et dans la méme mesure ou tu veilles au plus prés sur le clerge à 
côté des autels sacrés, tu te souviendras de lui consacrer un honneur particu- 
lier dans les lieux convenables, puisque c'est le médiateur entre Dieu et les 
hommes qui te confirme sur ce tróne de la royauté comme médiateur entre 
le clergé et le peuple et fait te régner avec lui dans le royaume éternel, à sa- 
voir, Jésus-Christ, notre Seigneur, roi des rois et seigneur des seigneurs...”° ». 
Helgaud ne fait que porter à son terme cette tendance en faisant remplir au 
roi Robert un róle d'intercesseur sacerdotal et en soulignant l'aspect chris- 
tique de son pouvoir. Les deux thémes se trouvent déjà rapprochés dans le 
préambule d'un diplóme du roi Robert du 1*' janvier 1008 : « Puisque le 
Dieu tout puissant, dans sa libérale bonté, a daigné nous élever sur le tróne 
de son peuple afin que nous soyons ur chef et un prince convenable pour 
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protéger, régir et garder la citadelle de son église immaculée dont il est lui- 
méme l’époux, à la fois beau par l'aspect et très haut roi de tous les rois, il 
nous appartient de subvenir sans cesse, suivant notre pouvoir, dans tous ses 
degrés hiérarchiques, à celle-ci qui est désarmée et dépourvue de forces 
(comme il convient à celle à qui le glaive de fer fait défaut mais qui 
resplendit tellement aux yeux des sages par le glaive terrible de la Parole) et 
de gagner la faveur de ses serviteurs par des dons et des bienfaits afin que, 
quand nous mourrons, ils nous reçoivent dans les demeures éternelles...?? ». 
Certes Helgaud pousse plus loin l'assimilation entre le roi et le Christ mais, 
ici, leurs deux royautés apparaissent conjointes à travers les róles respectifs 
d'époux et de protecteur. 


Ne faut-il pas voir là le point de départ de cette nouvelle maniere de gou- 
verner inaugurée par le roi Robert à partir de 1025 ? Le fait que le roi 
accepte de plus en plus de souscrire des chartes privées, que les chátelains, les 
minus potentes d'Helgaud, viennent peu à peu se joindre aux primores pour 
confirmer les diplómes royaux, n'est-ce pas le témoignage d'une tendance à 
faire participer aux décisions des couches de plus en plus large de la 
société ? La vie du roi Robert est sans doute un essai de justifier ces 
nouvelles pratiques en les rattachant à une idéologie sacerdotale de la 
royauté aussi bien sur le plan religieux que laic. 


C'est le méme héritage que mettent en ceuvre Helgaud de Fleury et 
Adalbéron de Laon mais leur interprétation n'est pas la méme. L'évéque de 
Laon est un rhéteur à la poursuite d'une image formelle rigoureuse, celle de 
la lex garante de la paix et de l'ordre a la manière carolingienne. Le moine- 
prétre de Fleury est un liturgiste qui interprete le sacrdoce royal, d'origine 
carolingienne également, à travers des catégories sacrificielles liées à une 
théologie eucharistique. Tous les deux sont des témoins de cette ambiguite 
fondamentale du pouvoir royal. Comme le sacré dont il est issu, il est à la 
fois terrible et familier, source de répression et de salut. 

Claude CAROZZI 
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DISCUSSION 


M. WERNER : J'ai trouvé trés convaincantes les remarques de M. Carozzi sur le 
cote liturgique de l’œuvre. Je voudrais poser un probléme en ce qui concerne la 
royauté. Nous lisons dans son texte : « Le roi est donc un roi-prétre ». Je crois qu'il 
faut poser le probléme d'une facon un peu différente. Dans l'eeuvre méme et dans 
l'exposé de M. Carozzi, je vois souligne plus le cóté quasi monacal que celui 
de la prétrise. Il ne s'agit pas d'une dignité sacerdotale quasi inachevée. La royauté 
est autre chose, mais elle est importante non seulement dans le domaine temporel 
mais aussi dans le domaine ecclésiastique. Des l'Ancien Testament le roi est 
l'instrument de Dieu, on sait le róle du roi dans le monde chrétien, sa position face à 
l'Église en général et face à l'Église de son royaume. Ce sont les questions de base 
pour aborder la royauté. L'histoire se fait par Dieu qui la dirige lui-méme mais par 
l'entremise des rois ; le róle des rois est absolument éminent, qu'ils soient bons ou 
mauvais. Ce sont les ecclésiastiques qui l'écrivent : róle éminent dans l'Église, non 
pas dans un sens sacerdotal mais dans son domaine propre. 


C. CAROZZI : Je voudrais préciser qu'il y a une fausse perspective dans la Vie 
du roi Robert par Helgaud, c'est la perspective monastique. A mon avis, Helgaud 
est un prêtre aussi, il tire le portrait du roi Robert vers le sacerdoce. Mais il sait très 
exactement ce qu'il veut dire : le roi est rex et propheta, il a en commun avec le 
prétre et l'évéque le sacrement de la parole, mais par contre en ce qui concerne les 
sacrements, il est gardien (custos), il est à proximité de l'autel, il surveille, mais il ne 
prononce pas les paroles de la consécration, il n'a pas cette partie des pouvoirs 
sacerdotaux. Il faut citer le texte de 877 d'Hincmar, : « Que Dieu te permette de 
gouverner heureusement pendant longtemps par sa volonté et par ton administra- 
tion, le clergé et le peuple qu'il a voulu pour son assistance soumettre à ton 
autorité ». A la fin du x° siècle dans l'Ordo de Fulrad de St Vaast qui reprend un 
Ordo précédent il est dit : « Et dans la méme mesure où tu veilles au plus près sur le 
clergé à cóté des autels sacrés, tu te souviendras de lui consacrer un honneur 
particulier dans les lieux convenables puisque c'est le médiateur entre Dieu et les 
hommes (le Christ) qui te confirme sur ce tróne de la royauté comme médiateur 
entre le clergé et le peuple et te fait régner avec lui dans le royaume éternel à savoir 
Jésus-Christ, Notre Seigneur, etc... ». Il y a là une tradition carolingienne d'origine 
qui est tres nette ou le roi participe à la royauté divine ce qui lui permet d'avoir une 
partie du sacerdoce puisque la royauté du Christ est sacerdotale. Voilà comment on 
peut reconstituer la pensée d'Helgaud et de ses prédécesseurs. Cette pensée à 
l'époque d'Helgaud n'a plus guére d'avenir dans le royaume de France. 


M. WERNER : Je suis tout à fait d'accord avec vous. Pour les Carolingiens le 
roi n'a pas besoin d'un sacerdoce pour jouer le róle de médiateur. Il est moins que le 
prétre parce qu'il ne peut pas administrer les sacrements, mais il est aussi beaucoup 
plus que le prétre, méme que l'évéque, il est reconnu, aprés Constantin, princeps par 
l'Église, róle éminent, trés large, mais bien sür il reste exclu de la vie sacerdotale. Je 
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reviens sur la question : monacal ou non, le débat doit rester ouvert. Chez Helgaud 
on ne trouve pas le mot sacerdos, mais Helgaud parle des privations que l’on 
demande aux moines. C'est un aspect qu'il ne faut pas négliger. 


C. CAROZZI : Le premier but d'Helgaud est de faire du roi Robert un saint. Je 
n'ai pas parlé de cet aspect aujourd'hui, le modéle monastique est incontestable, 
mais lorsqu'il parle de la royaute, il sort de cet univers. 


J.-F. LEMARIGNIER : Un mot seulement sur cette si riche communication. 
Helgaud est un point d'aboutissement. Il y a une progression depuis la fin du x* 
siécle. Abbon ne se situe pas dans la méme perspective, il voit le roi simplement en 
citant Jonas d'Orléans, le De institutione regia. Il y a une progression avec Haimoin 
et Helgaud et aussi avec le ms 12711 de la Bibliothéque nationale qui procéde de la 
Chronique d'Haimoin avec des interpolations qui mettent egalement l'accent sur le 
rôle sacré du roi; par exemple à propos de Chilpéric et de la fondation de Saint- 
Germain-des-Prés, il est question du roi associé au caractére miraculeux de 
certaines actions de saint Germain et aussi à propos de l'ensevelissement de Charles 
le Chauve à Nantua, il y a également des interpolations dans le manuscrit, 
postérieur de trés peu d'année à la Vie de Robert le Pieux par Helgaud. Cette royauté 
qui subit une crise, les moines cherchent à la rehausser, mais comme le rappelait 
M. Carozzi, ce n'est plus pour bien longtemps car les choses vont s'orienter autre- 
ment. 


Vous avez parlé du role de la reine Constance. C'est exactement le moment ou, 
dans les dernières années de Robert le Pieux, pour la première fois la reine souscrit 
des diplómes royaux. 


Je me demande s'il ne faut pas faire état de l'époque exacte ou écrit Helgaud 
c'est-à-dire 1042-1043. Cela explique la différence avec Adalbéron de Laon qui était 
un vieillard écrivant à la fin de sa vie (vers 1027-1028). Il est amer d'autant plus que 
c'est l'époque de la grande mutation, de la lutte avec les moines et Cluny, que 
n'aime pas Adalbéron parce qu'il est d'esprit carolingien. Dix ans plus tard les 
choses ont un peu changé aprés le grand moment de la crise du regne d'Henri 1*. 
Vers 1042-1043, un commencement de progrés de la royauté est perceptible. Dans 
quelle mesure un homme comme Helgaud ne fait-il pas état de cette nou- 
velle situation ? Est-ce que cela ne l'encourage pas à développer le caractère 
religieux de la royauté ? Caractére de nature à l'aider à soutenir la royauté à une 
époque ou tous les espoirs sont permis. Eudes de Blois est mort en 1037, et à partir 
de 1040, la situation de la royauté devient un peu moins catastrophique. Ces 
circonstances étaient certainement très présentes à Fleury aprés le brillant abbatiat 
de Gauzlin. Il y a une politique royale pour installer les moines de Fleury dans toute 
cette région de la Beauce qui est en plein développement agricole et démographique. 
Dans quelle mesure l'optique d'Helgaud n'est-elle pas en concordance avec tout ce 
grand mouvement et la place de la royauté dans ce mouvement ? 


.. G. CRACCO : M. Carozzi a bien décrit la fonction du roi Robert qui en tant que 
TO! a gagné son salut et doit aider les autres à le gagner. Pourquoi s'est-on seulement 
apercu à ce moment-là de la fonction exemplaire du roi ? Vous avez parlé d'une 
Œuvre tout à fait novatrice. Parler d'un rituel royal ne suffit pas, il faudrait rappeler 
d’autres phénomènes plus concrets, par exemple, la présence des hérétiques qui 
voulaient étre «libres dans l'Esprit ». Jésus-Christ a voulu étre baptisé alors qu'il 
n'en avait pas besoin, de même le roi Robert fait ce qu'il fait non pas pour lui mais 
Pour les autres : pour les pauvres, les nobles infideles, les voleurs, etc... Il y a aussi 
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le probléme politique. Nous sommes dans la période où la monarchie était en train 
de changer d'orientation. 


M. VODOFF: Je veux souligner quelques échos que je trouve dans 
l'hagiographie russe. Je relève trois thèmes : 


1) Le roi chargé de surveiller l'Église dans un texte du début du xiv* siécle, 
parfaitement explicite, le prince est convié à intervenir contre le chef de l'Église 
accusé de simonie. 


2) L'effort fait par l'hagiographe pour présenter le monarque comme moine, nous 
le trouvons dans un texte de la fin du xIv* siecle. A la suite de travaux de 
philologues de Léningrad, je pense pour ma part qu'il est plutót du milieu du 
xv‘ siècle : la Vie de Dimitri Donskoi, le vainqueur des Tartares. Il est dit expli- 
citement qu'il est à le fois prince et moine. 


3) Le théme du roi médiateur est lié au theme du prince-martyr. L'effort de la 
monarchie de Kiev pour rattacher les princes aux deux saints princes Boris et Gleb, 
est évident, ne serait-ce que par l'onomastique. Est-ce une influence occidentale en 
Russie ? Pour le Bas Moyen-Age, on n'a pas de trace. Est-ce un fond chrétien 
commun ? Il faudrait pousser la recherche plus loin. 


C. CAROZZI : Je vous remercie de ces renseignements. Mais M. Bullough serait 
mieux placé que moi pour vous répondre, car il y a des relations beaucoup plus inté- 
ressantes avec l'hagiographie royale anglo-saxonne. 


CINQUIEME PARTIE 


L'hagiographie dans l'histoire 


Donateurs et pieux établissements 


d’après le légendier romain (V° - VIT s.) 


«Les Passions romaines ne sont pas des documents historiques, mais 
appartiennent à la littérature ». Laissons la responsabilité de cette distinction 
à celui qui a donné, en 1936, la meilleure introduction au légendier romain, 
H. Delehaye!. Le temps est passé où l’historien imaginait qu’il pouvait se 
contenter de documents positivement tenus pour authentiques. Il est volon- 
tiers tenté d'utiliser ce que le Bollandiste appelle, avec une pointe de malice, 
la «littérature », tout ce que ces actes illustrant la vie et la passion des 
martyrs, tout ce que ces compositions relatant les gesta apocryphes de 
synodes inventés apportent à l'intelligence du temps où ils ont été composes, 
en un mot à l'histoire des mentalités. Du reste, avant Hippolyte Delehaye, 
dés 1918, un savant archéologue, J. P. Kirsch? frayait la voie pour cette 
sorte de recherches. Il avait réuni le dossier des témoignages archeologiques 
et épigraphiques, les attestations de documents officiels comme les listes 
conciliaires, pour se convaincre que cette enquéte restituait la topographie de 
la Rome chrétienne avant la paix de l’Église et qu'elle permettait de recon- 
naître le réseau des premières églises — les rituli — fondées dés le m° siècle. 
L'hagiographie lui paraissait confirmer cette thèse déjà établie avec d'autres 
moyens. D'abord, pour tout ce qu'elle témoignait sur l'évolution de la 
liturgie ou mieux de la spiritualité urbaines : ces passions expliquent, pensait 
Kirsch, comment par exemple le titre de Sabina, portant le nom d'une dona- 
trice, devenait le titulus sanctae Sabinae, Sainte-Sabine de l'Aventin. La 
littérature illustrait cette sanctification d'une matrone chrétienne en lui 
prétant les péripéties d'un douloureux témoignage pour la foi. Mais Kirsch 
se proposait d'aller plus loin : l'hagiographe trouve tout naturel, note-t-il, de 
situer le culte, pendant le temps des persécutions, dans des maisons privées?. 
C'est la preuve qu'il conservait obscurément le souvenir de ces domus eccle- 
Siae qui auraient précédé, aux mêmes lieux, les églises titulaires, ces édifices 
spécialisés pour la synaxe que l'hagiographe avait sous les yeux. Les 
légendes donnent donc «un témoignage de vraisemblance pour suggérer 
qu'une partie des tituli du v* ou du vi‘ siècles avait eu leur origine au 
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111° siècle ». Plus encore, ces « Martyrlegenden » reflètent, sous les artifices 
du roman pieux, les démarches d'un évergétisme chrétien à l'époque 
pré-constantinienne, lorsque, faute d'une personnalité civile, la communauté 
ecclésiale s'établissait dans des domus officiellement appropriées par de 
pieux laics. 


En dépit de sa cohérence, cette interpretation du légendier romain souleva 
quelques réticences : celles de F. Lanzoni, par exemple, qui, malgré tout, 
s'accordait avec Kirsch pour accepter que de nombreux tituli pouvaient 
remonter au II° siécle*. On a peut-être oublié que cet excellent spécialiste des 
fastes épiscopaux de l'Italie avait une théorie sur la genése des légendes. Il 
empruntait volontiers à cette explication romantique qui préte beaucoup de 
pouvoir créateur à l'imagination collective : peu à peu, des courants ano- 
nymes s’occuperent de forger une histoire héroique pour les propriétaires des 
domus données à l'Eglise. Ainsi, la psychologie collective du peuple chrétien 
aurait réinterprété et travesti la mémoire collective, pour inspirer finalement 
l'hagiographe. Mais on mesure mieux aujourd'hui, depuis les travaux de 
H. Delehaye et ceux de ses continuateurs comme B. de Gaiffier, la fragilité 
de cette théorie. Ces légendes, explique le premier, ne représentent à aucun 
titre une élaboration de l'imagination populaire : « Ce sont des compositions 
livresques et nullement une sorte de codification des traditions répandues 
dans la foule au sujet des sanctuaires de la banlieue de Rome ». On le voit, 
ce jugement renverse complètement l’hypothèse de Lanzoni et éclaire sous 
un tout autre jour celle de Kirsch. Qu'il suffise pour en justifier la pertinence 
de relever tel ou tel procédé de rédaction : L. Duchesne remarquait déjà 
comment le rédacteur réunit toute une famille de martyrs dans l'une des 
légendes de l'A/ta Semita?, en lisant trés mal une notice du Martyrologe 
hiéronymien. D'une mention indiquant une célébration — Alexandri, Eopro- 
pi, Dignae, Cotiae — le pieux rédacteur tire les parents de Claudius, person- 
nage de la Vie de sainte Suzanne: Alexander, Praepedigna, Cotia... En 
d'autres cas, le voisinage de dates dans la liste du férial romain associe 
Abdon et Sennen, le pape Sixte, Romain, Laurent et Hippolyte, célébrés 
entre le 30 juillet et le 13 aoüt : la Passion de s. Polychronius (BHL 2853) 
les juxtapose dans une méme geste légendaire®. Parfois le rédacteur renforce 
ces associations artificielles en tissant les liens de parentéles imaginaires. En 
un mot, ces légendes relévent d'une rhétorique, vulgaire mais livresque, dont 
les hagiographes se transmettent les procédés. Elles ne reflétent guere les 
traditions locales des quartiers urbains. On entrevoit en revanche des cycles 
de textes empruntant, pour évoquer les martyrs les plus divers, au méme 
topos, au méme modele, celui des victimes de Julien persécuteur, ou encore 
celui des palatins, des eunuques témoins de la foi’. 


En somme, on ne peut plus suivre sans quelque précaution les voies 
tracées par J.P. Kirsch et puisque la documentation archéologique, qui 
donnait à sa thése une assise, parait aujourd'hui sérieusement ébranlée, il 
faut rouvrir le dossier. Quels services peuvent rendre pour une histoire de 
l'évergétisme? des textes qui remontent, dans les meilleurs cas, à la seconde 


DONATEURS ET PIEUX ETABLISSEMENTS A ROME 437 


moitié du v*s., plus souvent au vi* s., parfois au vil® siècle ? Cette « litté- 
rature » charrie-t-elle encore quelques souvenirs d’une histoire plus an- 
cienne ? Ou illustre-t-elle l’image d’un passé que se façonnent les rédacteurs, 
en empruntant à la réalité contemporaine ou, plus exactement, brosse-t-elle 
un tableau idéalisé dans lequel ceux-ci glissent, avec les artifices de leur 
rhétorique, les préjugés et les inquiétudes de leur époque et de leur milieu ? 
L. Duchesne, en étudiant le Liber Pontificalis et son témoignage sur l’his- 
toire des anciennes institutions ecclésiales, a déjà relevé cette sorte de traves- 
tissement?. Cette élaboration ne nous éclaire peut-être guère sur l’histoire des 
premiers papes ; mais notre intelligence du vi‘ siècle s'enrichit de tout ce que 
reflète d’aspirations diverses la mentalité de ceux qui composerent la chro- 
nique pontificale. Dans le cas de ces légendes, quelques précautions 
paraissent nécessaires : moins encore que le Liber Pontificalis, ces gesta et 
ces vitae ne peuvent passer pour des documents officiellement inspirés, dans 
lesquels s’explicite la volonté consciente d’une politique ecclésiastique. On 
sait les réticences qu'inspire à Rome, plus qu'en d'autres Eglisés, cette litté- 
rature!°. Elle s'attire les remarques revêches d'un document composite 
— attribué parfois à Damase, plus souvent au pape Gélase —, le Decretum 
de libris recipiendis et non recipiendis. De fait, l'Église romaine ne consentit 
qu'assez tardivement à laisser lire publiquement en ses réunions les gesta 
de ses saints. N'importe, ces réticences ne paralysent pas une production qui 
ne manque pas d'amateurs et plusieurs Vitae reproduisent une introduction, 
composée sans doute au tournant du v* et du vi‘ siècle, dans laquelle un 
rédacteur anonyme réplique aux critiques du Decretum en faisant profession 
d'orthodoxie!!. Méme s'ils ne reflétent qu'un courant de pensée, ces textes 
restent utiles précisément parce qu'ils s'inquiètent de développer un ensei- 
gnement, voire une propagande : le rédacteur place le martyr devant son 
bourreau et lui préte un long discours. H. Delehaye a ainsi relevé l'exposé 
sur les malheurs du mariage qu'un hagiographe place dans la bouche des 
eunuques Nérée et Achillée!?. On objectera peut-être que les Passions 
empruntent les unes aux autres. Mais ces répétitions, qui souvent retirent 
consistance historique aux péripéties elles-mêmes", paraissent, en leur 
insistance méme, plus significatives. Le plagiaire se trahit lui-méme en 
empruntant le développement ou le trait éculés qui lui paraissent s'accorder 
avec l'esprit de son récit. 


1. Une topographie légendaire 


Toutes les analyses, sans exception, accordent que cette litterature est 
pétrie d'anachronismes. Mais comment s'assurer, aprés J. P. Kirsch, que les 
hagiographes ne forgent pas de toutes piéces, qu'ils conservent, témoins 
Involontaires, presque malgré eux, les traces d'une ancienne histoire ? 
Quelques indices suggérent qu'il est bien difficile de leur accorder crédit. 
D'abord, on ne voit guére que cette littérature préserve, méme appauvrie, 
une image cohérente du premier établissement chrétien. Qu'il suffise, pour 
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prendre un exemple éloigné de Rome et de l'Italie, d'évoquer le témoignage 
de Grégoire, historien de Tours, la ville de son ministère. A trois siècles de 
distance, le chroniqueur est incapable d'imaginer comment le légendaire 
Catianus a exercé son épiscopat et il se le représente caché dans quelque 
crypte à la périphérie de la cité!*. Bien entendu, le légendier romain évoque 
assez souvent les domus ou se tiennent les réunions chrétiennes. Choisissons 
l'un des récits qui parait le plus favorable à la thèse de J.P. Kirsch. 
Plusieurs textes, à commencer par la Passio Pontii Cimellensis, la Passion 
de Marius et de Martha, celle surement tardive de Calliste et Calépode 
évoquent la domus dans laquelle le pape du in° siècle réunit les chrétiens!5. 
Un document assez ancien, le Catalogue libérien publié dans le Calendrier 
de 354, parait donner quelque consistance à cette mention, puisque la notice 
du pape Jules signale la fondation d'une eglise dans le Trastevere, iuxta 
Callistum. En réalité, on ne peut exclure la possibilité que le pape du 
iv‘ siècle ait établi lui-même un oratoire pour son prédécesseur (iuxta 
Callistum) et créé l'occasion de la piété populaire, comme il le fait effec- 
tivement pour le cimetière de Calliste sur l'Aurelia!$. Quant aux Passions, 
qui ne donnent aucune précision topographique, elles empruntent vraisem- 
blablement à l’Écriture (Actes, 1, 13), pour donner un caractère apostolique 
à cette pieuse réunion, tenue à l'étage, autour d'un pape promis au martyre, 
in quodam coenaculo. La littérature hagiographique évoque d'autre part de 
multiples maisons chrétiennes. Dans la Passion de Marcellin et Pierre, 
Artemius accueille chez lui trois cent fidéles!?. Agrestius Chromatius, un 
préfet de la Ville (que les fastes, au demeurant, ignorent), ouvre sa demeure, 
purifiee de toutes les idoles paiennes et de tout un materiel d'études astro- 
logiques, pour abriter les chrétiens que les séides de Dioclétien pourchassent 
dans la Ville!$. Le diacre Laurent se déplace de refuges en cachettes, de la 
domus de Cyriaca, abritant sur le Coelius une multitudinem christianorum, 
à la maison d'un certain Narcisse. Méme si le héros du récit — ou quelque 
clerc — y donne le baptéme, ces maison servent d'abri provisoire. Au reste, 
les précisions que donne l'hagiographe, situant la domus Narcissi, in vico 
qui dicitur Canarius, ont valeur douteuse et en tout cas elles ne servent guere 
à placer dans le passé les origines d'un édifice chrétien du v* ou du 
vi‘ siècle!?. 

En fait, cette géographie dans laquelle se déplace Laurent indique que la 
littérature hagiographique se représente volontiers la chrétienté romaine 
comme une Église enfouie dans les cryptes pour échapper à la rage sangui- 
naire des persécuteurs. Elle ébauche déjà le tableau romanesque qui inspire 
au XIX*siécle le cardinal Wiseman. La remarque vaut aussi pour les 
légendes italiennes. L'hagiographe qui écrit au vit siècle la Vie d'Apolli- 
naire de Ravenne établit son héros in suburbano?" ; Constantius de Pérouse 
doit se cacher in silva avec ses fidéles?!, Dans les textes romains reviennent 
souvent les cryptae, ainsi la crypta Nepotiana qui abrite, selon les Actes de 
Stephanus, le conventicule chrétien?. Le récit emprunte sans doute à un 
toponyme, connu du légendier, les thermae Novati pour enfouir au plus 
secret la réunion des fidéles?. Au reste, l'un des héros dans la méme 
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passion? parcourt les cachettes (cryptae) de la Ville, comme le fait 
Palmatius dans les Gesta de Calliste : perquirit cryptas ubicumque inveni- 
ret... in absconsis Christianos. Un tel vocabulaire évoque l’obscurité protec- 
trice des catacombes?’ : le pape Urbanus se cache, selon la Passio de Cécile, 
inter sepulchra mortuorum"?$. La piété autant que la prudence incitent deux 
nobles dames, Lucilla et Firmina, à se terrer auprés des martyrs Marcellin et 
Pierre2’. Quant à Hippolytus, un moine qui appartient au cycle des « Martyrs 
grecs », il habite les cryptes?*. Des gesta apocryphes rédigés à l'époque du 
pape Symmaque, pour évoquer un concile tenu sous le pape Marcellin au dé- 
but du Iv° siècle, imaginent que l'assemblée chrétienne se cache dans des 
cryptes et le rédacteur, pour plus de vraisemblance locale, imagine aue les 
contingents d'évéques defilent tour à tour dans l'antre exigué réservée a l'as- 


semblée??. 


A cette image catacombale se juxtapose un autre tableau parfaitement 
anachronique, prétant à l’Église préconstantinienne les édifices dans lesquels 
s'établissent les communautés de l'empire chrétien. Un évêque d'Égypte, 
dans la Passio Eugeniae se déplace, suivi d'une armée de moines, de monas- 
terium en monasterium. Lui-méme a grandi dans l'un de ces établissements 
auxquels la légende attribue abbas et ostiarius*®. La pieuse Théodora quitte 
le palais du paien Sisinnius pour se rendre à l'église?!. En d'autres textes, le 
récit précise qu'une domus a précédé l'ecclesia. L'évéque Gaius affecte à la 
liturgie la maison de Suzanne, déjà occupée par le prêtre Gabinius**. Cécile, 
avant de consacrer la donation de sa demeure par le martyre, sollicite du 
pape Urbanus une dédicace pour que l'édifice puisse désormais servir au 
baptême. La matrone Lucina demande au pape Marcel de changer en 
église sa maison de la via Lata*. 


Habituellement les auteurs de ces légendes ne s'attardent pas à préciser 
quelles transformations concrétes implique l'intervention de l'évéque pour 
faire d'une domus une ecclesia. Mais dans un cas, celui de la Passion de 
Pudentienne?, on entrevoit à quelques détails comment l'hagiographe se 
représente l'établissement du titulus Pastoris, qu'il veut faire remonter aux 
premiers temps de la chrétienté romaine, à l'époque du premier pape Pie. 
Pour une fois, le récit précise le nom et la chronologie d'une « église » — au 
demeurant imaginaire’, puisque le titulus Pastoris n'est jamais mentionné 
que dans les légendes, où il parait assez populaire?". Mais on ne doit pas se 
méprendre sur le terme de titulus : il ne désigne pas ici une domus ecclesiae, 
une maison privée utilisée pour le culte selon l'acception que Mgr Kirsch 
avait décidé de donner au mot. Pour le rédacteur du vi‘ siècle, comme pour 
ses lecteurs, le mot évcque naturellement l'édifice spécialisé pour la liturgie 
et pourvu de toutes les ressources d'une fondation. Du reste, le récit suggére 
que le prêtre Pastor, celui qui reçoit de son vivant la dédicace du fitulus, a 
entrepris dans la maison donnée par Pudens à l'Église, des travaux d'amé- 
nagement, en particulier pour la liturgie du baptême. Puis, toujours dans la 
méme légende, Pastor propose au pape de transformer en église les thermes 
de Novatus, puisque ceux-ci, explique-t-il, offrent une « salle grande et 
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spatieuse ». C'est dire que le prêtre envisage, au 11° siècle, de procéder à un 
aménagement analogue à celui qu'avait impliqué au Iv* s. l'installation de 
l’église Sainte-Pudentienne dans une salle thermale. Infatigable, Pastor 
construit un baptisterium?*. La légende se réfère manifestement au paysage 
chrétien du v*siécle, à une distribution des baptistéres dans les tituli, qui 
apparait quelques décennies seulement avant l'époque ou fut composée la 
Passio. Au vi° siècle, on sait bien que les églises ont succédé à des maisons 
privées, parfois à des thermes: comment l'ignorer en ces temps ou la 
chrétienté urbaine n'a pas encore pris l'habitude d'occuper pour sa liturgie 
les bátiments publics ? Mais cette constatation d'évidence n'empéche pas 
l'hagiographie de se représenter le titulus Pastoris comme une « église ». Au 
total, dans les Passions, la vie de la chrétienté se déroule en deux décors tout 
à fait contrastes : il y a le monde des cryptes, des maisons complices, des 
cachettes dans lesquelles une évocation romanesque des persécutions enfouit 
les fidèles. Mais en d’autres textes — et parfois à l’intérieur d’un même 
récit — surgissent aussi monastères, églises, baptistères. De l'imaginaire, les 
rédacteurs des Passions tombent dans l’anachronique : ils meublent le 
paysage chrétien de leurs récits avec les édifices qu’ils ont sous les yeux au 
vif siècle. 


2. La querelle des fondations au VI° siècle 


On imagine ainsi qu'en parlant de donations, de fondations, d’évergé- 
tisme, le légendier romain risque d'évoquer les problémes et les images de 
son temps, au crépuscule de l'Empire, dans l'Italie déjà barbare. Il suffit 
pour s'en convaincre d'en appeler au témoignage des apocryphes 
symmachiens qui ne font pas partie à proprement parler des cycles du légen- 
dier romain, mais qui relévent de la méme atmosphere intellectuelle. Du 
reste, ces textes appartiennent à la méme époque que bien des Passions 
romaines : ils ont été utilises, comme l'a montré Mgr Duchesne, par le Liber 
Pontificalis au début du vi*siécle et surtout ils ont été composés pour 
soutenir la cause du pape Symmaque (498-514), comme le reconnut le 
benédictin Coustant ( t 1721), avant Maassen et avant Duchesne?. Au 
début de son pontificat, le Romain, impliqué dans un conflit politique autant 
que clérical, risquait d'étre déposé au profit d'un rival, l'antipape Laurentius. 
Ainsi se constitue une collection de gesta apocryphes qui prétendent 
raconter les péripéties d'un synode tenu sous le pape Marcellin, rapporter les 
actes d'un concile réuni par Silvestre (314-395), illustrer la persécution dont 
fut victime Libére (352-366); enfin, les Gesta de Xysti purgatione et 
Polychronii accusatione sont placés sous le pontificat de Sixte III (432-440) ; 
ils présentent celui-ci tour à tour comme la victime d'une accusation 
d'adultére analogue à celle qui menaça Symmaque, puis comme le juge d'un 
évéque de Jérusalem impliqué dans une méchante affaire de simonie. Tous 
ces récits, forgés de toutes piéces par les propagandistes symmachiens, 
entrent en bloc dans les collections canoniques du vi‘ siècle et s'occupent 
surtout de démontrer que le pape est au-dessus de tout tribunal — a nemini 
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iudicatur papa — pour dégager de toute procédure l’accusé du vit siècle. 
Mais la plaidoirie développée par les faussaires symmachiens déborde la 
question des juges pour traiter au fond des accusations menaçant 
Symmaque ; en particulier, elle touche au problème des propriétés ecclésias- 
tiques. Le pape est anathème, disaient ses adversaires, parce qu'il a violé un 
acte de 484 réglant la gestion des biens d’Eglise. Une assemblée de sénateurs 
et d'évéques, dirigée avec beaucoup d’autorité par le préfet du prétoire 
Caecina Decius Maximus Basilius le Jeune, avait légiféré alors pour 
interdire au pape de disposer à sa guise des biens laissés à l’Église par les 
donations et pour lui imposer de respecter scrupuleusement les servitudes 
prévues par les testateurs. En un mot, en ce temps où Simplice venait de 
mourir, Où on n'avait pas encore fait le pape Félix, c'est tout le pouvoir 
économique du pontife romain que l’aristocratie chrétienne mettait en cause. 
Fort d’une incontestable autorité, Gélase avait parfaitement ignoré cette dis- 
position. Symmaque, contesté, fut contraint de combattre, en 502, ce qu'il 
appelle dédaigneusement la scriptura de 483 et d'obtenir d'un synode son 
annulation solennelle“. 


Les canons attribués à Silvestre rappellent les dispositions promulguées 
par Gélase pour la gestion des biens écclésiastiques‘!. Les gesta de 
Polychronios glosent plus longuement ce conflit d'intéréts économiques. 
L'évéque de Jérusalem, coupable de toutes maniéres d'avoir prétendu qu'il 
occupait le premier siege de la chrétienté, est accusé de simonie : il a fait 
payer dix livres d'or — somme considérable — l'ordination d'un diacre. Un 
synode puis le pape Sixte le condamnent en lui laissant seulement trois 
églises avec leurs revenus. Neuf mois plus tard, la famine s'abat sur 
Jérusalem et Polychronios dilapide charitablement — quoiqu'il n'en ait pas 
le droit — ces derniers biens laissés à son autorité. Accusé une nouvelle fois 
devant Sixte, l'évéque est relevé de sa premiere condamnation, rétabli dans 
l'enthousiasme populaire. Le faussaire condamne la cupidité simoniaque, 
mais il justifie les prodigalités charitables. Il entend démontrer que, pour 
l'amour des pauvres, un pape est libre de disposer à sa guise du patrimoine 
ecclesial‘2. Les Gesta de Sixti purgatione touchent plus directement au 
conflit symmachien. Le Romain est victime d'une accusation d'adultére lan- 
cée par des clarissimes et menacé d'un procés devant une assemblée 
d'évéques, de clercs et de sénateurs réunis à Sainte-Croix de Jérusalem. On 
voit bien que le faussaire joue avec des allusions transparentes pour évoquer 
le concile tenu par Symmaque dans la basilique fondée par Hélène. Il forge 
plus ou moins artificiellement une liste de clarissimes accusateurs de Sixte, 
parmi lesquels se dissimulent les adversaires de Symmaque, Albinus, le fils 
du Decius qui fit proclamer la scriptura de 483, le caput senatus Festus et 
aussi Probinus. Mais son intention est de démontrer que l’accusation 
d’adultére n’est qu’un prétexte et qu’elle cache une sordide question 
d'intérêts économiques. Marinianus, l'un de ceux qui persécutent Sixte, s’en- 
gage dans le conflit parce que le pape a refusé de lui concéder un domaine 
sicilien — assez étendu puisqu'il rapporte 700 solidi — donné à l'Église par 
un certain Crescentius. Quant à Bassus, protagoniste de l'accusation, il fait 
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querelle à Sixte pour dissimuler une vilaine affaire. Il s'était emparé des 
biens d’Epiphanios, un jeune noble qui vivait dans sa maison et dont il faut 
croire qu’il avait la tutelle. Celui-ci a réclamé l’appui de l’Église pour 
recouvrer sa liberté. Finalement, Sixte juge — comme le fait effectivement 
Symmaque — son propre Proces ; il condamne, avec l'accord de l'Empereur, 
Marinianus et Bassus, qui essaie d’obtenir sa grâce en léguant à l’Église tous 
ses praedia**. En somme, ces textes ne nous écartent pas trop des légendes 
romaines : ils indiquent bien dans quel contexte d'histoire contemporaine les 
faussaires des gesta symmachiens évoquent les problémes de l'évergétisme. 
En forgeant des péripéties romanesques, ils empruntent aux querelles du 
présent, un peu comme les hagiographes qui placent parfois dans le paysage 
de la chrétienté persécutée les édifices de l'Antiquité tardive. 


3. Une pastorale et le portrait du donateur laic 


On imagine volontiers que cet état d'esprit influence tout ce que les 
légendes romaines disent de la générosité chrétienne. Dans les Passions, le 
héros est souvent éloquent, voire bavard. Bien entendu, il parle la langue de 
toute l'Eglise sur le mépris des richesses, l'obligation de la charité ; mais il y 
met fréquemment une insistance particuliere. Dans l'une des plus anciennes 
Passions du légendier romain**, Sébastien répond à la question des fidèles : 
cur a creatore divitiae datae sunt ? L'usurier reçoit, explique le prédicateur, 
le double de l'or prêté, le laboureur le centuple du grain semé ; mais Dieu 
rend beaucoup plus encore des trésors terrestres qu’il a reçu en ses pauvres : 
il délivre des servitudes de la corruption. Le théme revient dans la bouche de 
Cécile“ devant son persécuteur, dans celle d'Anastasie*5. Toutes deux expli- 
quent cette commutation des biens donnés (cf. Matth., 19, 29...) : terrena 
redduntur et donabuntur coelestia. Urbanus, Etienne, Apollinaire annoncent, 
forts de toute leur autorité épiscopale, le méme message dans des gesta plus 
tardifs*’. 


Une image illustre bien cette prédication. Au persécuteur qui réclame 
livraison du trésor ecclésial, Laurent amene la troupe des pauvres qu’il a 
secourus en distribuant tout l’argent de la cassette laissée par le pape Sixte. 
Sa déclaration qui interprète en termes chrétiens la réponse de Cornelie 
présentant ses enfants, les Gracques, est déjà rapportée par Ambroise‘. Les 
hagiographes, dans les Passions des « martyrs grecs », dans celle d’Abdon et 
Sennen^, ou celle de Getulius??, font, chacun à leur manière, écho à une for- 
mule éclatante, illustrant le courage du saint devant le persécuteur. Car les 
légendes insistent sur la cupidité de ce dernier. Souvent, celui-ci joue du 
chantage, tel Commode écrivant à Philippe, pere d'Eugénie, qu'il doit renon- 
cer à sa foi ou à ses richesses?!. A Maxime et à Olympias, Dèce ne propose 
méme plus le marché: il reclame les trésors. Le rédacteur laisse souvent 
entendre que l'ennemi de la foi ne cherche que l'occasion de saisir des biens 
aprement convoités5. Dans la Passion de Cécile, le pontifex Ulpianus exige 
qu'on lui donne Cécile pour épouse : cui si non consenserit, ipse et faculta- 
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tibus eius fruatur et habeat potestatem occidendi eam??. Il se contenterait, en 
tout cas, des richesses. Bien entendu, les hagiographes conservent quelque 
souvenir des confiscations opérées pendant les persécutions, d'autant que la 
législation contemporaine, sous l'empereur chrétien, ne néglige point d'appli- 
quer cette pratique aux ennemis de l'Eglise. Mais il semble bien que les 
rédacteurs des Passions, comme le faussaire des gesta symmachiens, 
essaient de faire comprendre quelle cupidité sordide anime en réalité les per- 
sécuteurs. Or, comme les accusateurs du pape Sixte, ceux-ci en veulent à des 
richesses qui sont destinées à l'Eglise et à ses pauvres. On est bien tenté de 
préter quelque raison de polémique à ce paralléle. 


Car les Passions dessinent un tableau idéal de la générosité aristocratique, 
une véritable pastorale de l'exemple, donnant, comme un modèle, l'attitude 
des saints distribuant leurs richesses. Rédigée par un clerc, le prêtre Geron- 
tius, la biographie de Mélanie la Jeune donnait, dés le milieu du v* siécle, un 
exemple qui n'avait pas besoin d'artifices romanesques pour étre presti- 
gieux5*. On comprend qu'avec ses aspirations héroiques cette littérature n'ait 
guere fait place à la collecte qui draine l'obole des pauvres donateurs, qu'elle 
ait insisté sur les générosités éclatantes. Mais, en décrivant ces /argitiones 
chrétiennes, le legendier ne s'attarde pas souvent sur les clercs auxquels 
— comme on le verra — il préte un autre róle. Constantius, l'évéque de 
Pérouse, fait un peu figure d'exception ; mais il appartient, avant son 
épiscopat, à l'aristocratie*. Le rédacteur insiste sur la richesse du saint, celle. 
de Gallicanus, grand personnage de l'Empire?$; il rappelle les infinitae 
pecuniae d’ Anastasie, présente Marius et Marthe comme cumulati pecuniis ; 
il évoque le trésor qui revient à Nazaire, précise que Lucia dispose des reve- 
nus — 1000 sous — d'une grande massa’. Ainsi pourvus, les saints 
accomplissent l’œuvre de la miséricorde chrétienne dont l’Évangile a fixé le 
programme : nourrir et vétir les pauvres, visiter les malades et les prison- 
niers. La permanence d'une écrasante pauvreté ne permet guere d'originalité 
dans ce tableau de la charité. Parfois, d'une touche plus particulière, l'auteur 
évoque le rachat des captifs??, qui est devenu une amère préoccupation en 
ces temps barbares. Dans les Passions qui font allusion au culte des martyrs, 
les lois du genre aménent le rédacteur à insister sur une forme particuliére de 
Charité, illustrée par Tobie ; ce sont le plus souvent de pieuses matrones qui 
sauvent les reliquiae du saint, lui donne une sépulture et lui manifestent le 
premier hommage de la piété chrétienne : Anatolia Callista pour Calocerus 
et Parthenius, Felicitas pour Marius et ses compagnons, Octavilla pour 
Pancrace et surtout cette Lucina à laquelle recourent de nombreux récits en 
la déplaçant du 1“ au 11° siècle, sans le moindre souci de cohérence chrono- 
logique??, 


S'il y a quelque insistance particuliére, elle touche moins aux formes de 
l'intervention charitable qu'à son ampleur évangélique™. Les saints, héros du 
récit, mais souvent un comparse converti à leur exemple distribuent tous 
leurs biens. Dans la Passion d'Anthime, un Faltonius Pinianus — est-ce un 
souvenir de la Vita Melaniae ? — partage entre les chrétiens ses praedia du 
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Picenum®!. Le préfet de la Ville Hermès, converti par le pape Alexandre, 
affranchit ses esclaves??, La Passion de Sébastien précise méme que le préfet 
Agrestius Chromatius libére plus de 1400 serviteurs appartenant à sa 
familia€?. Anastasie™, le père du phrygien Pancrace®*, Diodorus, consularis 
du Picenum, converti par Anatolia*5, Gervais et Protais*' : on ne compte 
plus les donateurs. Certains, comme le consul Palmatius mentionné dans 
une Vita plus tardive, prennent sous leur responsabilité la distribution des 
biens? ; et ainsi ce Nemesius qu'évoque la Vie du pape Étienne, postérieure 
peut-être elle aussi au vi‘ siécle9?. Mais souvent le saint laic, qui a le mérite 
d'avoir tout abandonné, laisse le soin d'administrer concrétement sa généro- 
sité à une personne de confiance. Pour le comte Maximus, comparse dans la 
Passion de ste Suzanne, c'est un ami, Thrason” ; auprès de Gallicanus et de 
la princesse Constantina, les palatini Jean et Paul jouent le méme role”. 
Dans les Actes d'Eusebius, le sénateur Julius s'adresse à des viri religiosi??. 
On peut supposer que Chrysogone le prêtre assiste Anastasie”? ; dans le cas 
des saintes Pudentienne et Praxéde, le prêtre Pastor tient surement un rôle 
analogue'^. Tel autre personnage, dans la Passion de Pons, confie directe- 
ment tous ses biens au pape Fabien". Toutes ces légendes préchent une cha- 
rite exemplaire, un renoncement total ; mais elles suggèrent à l'occasion que 
ces largesses doivent étre contrólées par l'Église. 


A quelques allusions, on voit bien que le rédacteur n'ignore pas les 
difficultés juridiques que crée cette sorte de générosité. Gerontius, dans la 
Vie de Mélanie, rapporte, avec beaucoup de vraisemblance, tous les obsta- 
cles que la loi, la famille de la sainte et le sénat opposent à la dislocation 
d'un grand patrimoine’. Mais, plus concrètement, la législation sous 
l'Empire chrétien impose aux donateurs de respecter le droit des enfants 
avant de dilapider charitablement leurs biens’’. Aussi l'hagiographie prend 
la précaution de préciser que Gallicanus distribue ses richesses, excepta iura 
filiarum. Tel autre note que Gervais et Protais ont pu disposer de biens reçus 
ab intestato, sans obligation testamentaire. L'auteur d'une Passio Luciae 
évoque toutes les difficultés que la sainte subit pour disposer à sa guise d'une 
part d'héritage??, C'est dire que les rédacteurs n'ignorent pas les problèmes 
contemporains, lorsqu'ils composent des récits pour illustrer les héros du 
temps passé. A l'occasion, l'auteur de la Passio Gallicani évoque les diffi- 
cultés avec le fisc. Aussi est-il probable que les rédacteurs de cette littérature 
ne composent pas sans quelque arrière-pensée, comme un modèle, l'image de 
ce riche seigneur qui donne ses biens sans esprit de retour, parfois en renon- 
cant méme à en contróler la généreuse distribution. 


4. Le portrait idéal des fondateurs 


En revanche, on pourrait s'étonner de constater que l’aristocratie 
chrétienne est beaucoup plus rarement associée à l'établissement des églises 
avec leur dotation de biens. Les légendes célèbrent la sainteté et le martyre 
de Sabine ou d'Anastasie ; elles ne mentionnent pas leur intervention dans le 
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titulus Anastasiae ou Sabinae. Sur Aemiliana, Crescens, Tigrida, Balbine, 
elles n’apportent aucune lumière. Le silence de cette littérature reflète peut- 
être quelque préjugé : celle-ci, on le sait, est en pleine efflorescence lorsque 
s’aigrissent les rapports entre l'épiscopat et l'aristocratie évergète. Gélase 
legifére pour établir que le fondateur d'un édifice et de toutes ses ressources 
n'a pas d'autre droit dans une église que tout autre fidèle. Il précise qu'une 
fondation n'est pas légitime sans une praescriptio épiscopale et sans une 
consécration avec des reliques. Les donateurs voudraient établir — l'acte de 
483 déjà cité en témoignage — qu'ils ont quelque droit à contróler l'affecta- 
tion des biens concédés, voire l'édifice lui-méme. Dans ce climat, les 
Passions évoquent parfois la fondation des chapelles de martyrs'?. Pour 
Torpes de Pise, c'est une senatrix, Celerina, qui ceuvre®®. Le prêtre qui se 
déclare l'auteur de la Passio Alexandri episcopi Baccanensis explique 
comment il a obtenu d'un certain Prothasius la construction d'une église 
cemétériale®! : c'est dans le domaine du donateur que repose le martyr et 
Prothasius a mandé magons et matériaux pour l'entreprise dans une zone 
devenue, à la demande du prétre, un cimetiére. En l'occurrence la loi protege 
ces loci religiosi contre toute translation. De même, les Passions font inter- 
venir des laics pour la création de xenodochia que les récits ne distinguent 
pas toujours clairement de ces maisons accueillantes utilisées provisoirement 
comme refuge pendant la persécution. Dans quelques cas, point d’ambiguité. 
La mère d'Eugenia, Claudia, veuve du préfet Philippus, édifie un 
xenodochium avec les praedia quae susceptionibus peregrinantium deser- 
virent. A Ostie, Gallicanus aggrandit pour le méme usage la demeure d'un 
vir sanctus, Hilarinus®. Il est probable qu'en Occident — à la différence de 
la pars orientis ou, depuis Zénon, s’établit une législation stricte — le regime 
juridique de ces établissements n'est pas clairement fixé9^. 


En revanche, les laics interviennent moins souvent pour la création des 
églises. Certes les légendes ne peuvent ignorer l'importance d'un évergétisme 
aristocratique qui a peuplé la Ville de ses édifices. Elles en parlent avec 
précaution. Une Passion attribue volontiers à Gallicanus la fondation d'une 
ecclesia à Ostie ; mais le pieux général intervient sous le coup d'une sainte 
inspiration pour consacrer l'édifice à Laurent, le diacre martyr. Du reste, cet 
ascéte, qui a choisi de se retirer du monde et qui est promis lui-méme au 
martyre, est proche du clergé : la communauté d'Ostie lui a offert le siége 
épiscopal et, sur son refus, elle lui laisse désigner le pasteur85. Enfin la consé- 
cration à un saint prestigieux renforce clairement — comme le souhaite 
Gélase — l'attache à l'Eglise. Une légende rapporte aussi l'initiative géné- 
reuse de la pieuse Lucina ; mais le récit insiste sur l'intervention du pape 
Marcel?5, Le persécuteur s'empare de la nouvelle église, en fait un catabulum 
— comme certains avaient menacé de le faire pendant la réaction paienne de 
la fin du 1v* siécle —. Marcellus, consigné dans l'écurie, consacre de ses souf- 
frances et de sa mort la pieuse fondation. Le récit s’embarrasse à ce point 
dans une chronologie aberrante que le chroniqueur du Liber Pontificalis 
donne une autre version, moins incohérente : Lucina se contente de trans- 
former en église le catabulum ou est mort Marcel. La Passion de Cécile 
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emprunte le méme procédé : la sainte confie sa maison au pape Urbanus ur 
ea ecclesia fieret. Le récit fait intervenir un pieux laïc, le clarissime 
Gordianus, qui sert de prête-nom pour un temps, sub umbratione nominis 
sui ... suo nomine titulavit. Il s’agit de soustraire la donation à la cupidité du 
persécuteur. Almachius n'est pas dupe du subterfuge et la sainte meurt aprés 
une lente agonie ; il lui reste assez de force pour expliquer au pape la raison 
de ce délai: Ad hoc triduanas mihi poposci inducias ut et istas tuae 
beatitudini traderem et hanc domum meam ecclesiae nomine consecrarem?!, 
Elle a prié pour obtenir trois jours de délai afin de remettre ceux qu'elle a 
nourris à Urbain et de le prier de consacrer sa maison comme église. L’inter- 
vention de Gordianus n'est qu'un expédient inutile, apres la sanctification 
d'une demeure par le martyre. Pour la construction d'une église dans la mai- 
son oü reposent secrétement Jean et Paul, le róle de Byzantius et de 
Pammachius parait limité aux yeux d'un hagiographe. Ce dernier n'oublie 
pas qu'il existe officiellement un titulus Pammachii et un titulus Vizantis. 
Mais ces deux sénateurs interviennent dans la demeure des deux saints, 
consacrée — au sens matériel du terme — par leurs corps martyrisés. Byzan- 
tius et son fils ont recu de l'empereur Jovien mission de rechercher les corps 
saints et d'élever une église en leur honneur : ce ne sont point les donateurs, 
mais les animateurs d'une pieuse entreprise®. 


En revanche, les légendes attribuent volontiers la fondation d'une église à 
un clerc. Certains tituli, ceux de Silvestre, de Marc, de Jules, de Libere (?), 
de Damase, relévent vraisemblablement d'une donation pontificale et, 
d’après le Liber Pontificalis, Equitius est prétre9?. La tradition cléricalise 
Clément et Chrysogone, sans préciser plus explicitement leur intervention. 
Mais un pieux récit rapporte que le conditor tituli Eusebii, mentionné par le 
Martyrologe Hiéronymien, est un prêtre martyrisé par les ariens??. Cyriacus, 
dans la légende qui explique les origines du titulus Cyriaci, est un diacre?!. 
La Passion de sainte Suzanne raconte comment s'établit ad duas domos une 
station de la liturgie : elle identifie les deux maisons où s'établit l’église ; 
celle du prêtre Gabinius, père de la sainte, où cette dernière a souffert sa 
passion et celle de l'évéque Gaius qui correspond à la mention officielle en 
499 d'un titulus Gaii?. Le méme procédé inspire tout l'échafaudage roma- 
nesque édifié autour du titulus Pastoris ; au récit longuement développé dans 
la Passion de Pudentienne et dans celle de Pastoris?? font aussi écho les allu- 
sions des gesta de Marius, de Pimenius, de Donatus d'Arezzo, de 
Concordius et du pape Étienne”. Bien que le premier donateur ait été un 
laic, le sénateur Pudens, le titulus porte le nom du prêtre Pastor qui a réalisé 
l'établissement du culte : on ne sait si l'auteur veut légitimer avec cette titu- 
lature l'entreprise de transformation ou s'il souhaite consacrer par un nom 
saint l'église ou repose, selon la Vita sancti Pastoris, le corps du titulaire. 
Dans le méme cycle intervient un autre donateur, Novatus frére de l'aposto- 
lique Timotheus, un prêtre, et de l’évêque Pius. Il laisse des biens qui per- 
mettent à Pastor de réaliser, sous le nom de la martyre Pudentienne, un 
autre titulus. Notons au passage que Pastor consulte les héritiers de 
Novatus, membres prestigieux du clergé romain, avant d'édifier l’église. 
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Depuis 434, la loi accorde a la communauté chrétienne et a son évêque les 
biens des clercs et des moines morts intestats?*. On peut expliquer ainsi 
peut-être que cette littérature hagiographique ait volontiers surestimé le rôle 
des clercs dans la fondation des tituli. 


Le légendier romain ne nous renseigne guére sur les origines de la 
chrétienté romaine, sur le réseau des édifices préconstantiniens, ni méme sur 
l’histoire concrète de l'évergétisme au v* ou au vi‘ siècle. En ce domaine, qui 
touche aux donations, aux propriétés de l'Eglise, les Passions comme les 
apocryphes symmachiens, reflétent en réalité les préjugés, les aspirations 
d'un milieu — sürement clérical — qui idéalise, en ces temps de difficultés, 
l'image des riches laics distribuant, sans esprit et sans possibilité de retour, 
leurs richesses et laissant surtout aux évéques, aux prétres et aux diacres le 
soin de fonder des églises. Oui, cette littérature appartient à l'histoire, mais 
seulement à l'histoire des mentalités ; c'est assez aujourd'hui pour en justifier 
l'intérét. 


Charles PIETRI 
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dier, p. 137. 


38. Passio citée (note 23) : l'hagiographie imagine une lettre du prétre Pastor au prétre 
Timotheus ou il relate la donation de Pudens : domum suam post mortem uxoris suae eccle- 
siam Christi consecrari cupiens... Ubi et titulum nomini nostro instituit in urbe Roma in loco 
scilicet qui appelatur vicus Patricius... Dans ce lieu, ubi titulum meo nomini pater earum 
— Pudentienne et Praxède — Pudens dedicavit, le prêtre Pastor décide : propter familiam 
communem quae gentilis erat in eodem titulo, fontem baptismi construere. Avec l'accord de 
l'évéque Pius, ipse etiam manu propria fontem designavit et construxit (1-2, p. 298). Nouvelle 
église : Potentiana rogavit Pium... ut thermas Novati quae iam tunc in usu non erant eccle- 
siam consecraret, quae edificium magnum in iisdem et spatiosum esse videbatur... (8, p. 299). 


39. Aux remarques de Duchesne déjà signalées (note 29), ajouter celles de F. MAASSEN, 
Geschichte des Quellen und der Literatur des canonischen Rechts, I, p. 411-414 (537-9) et 
p. 519 (557-9). W. LEVISON, Aus rheinischer und fränkischer Frühzeit, Düsseldorf, 1948, 
p. 409, confirme la datation proposée par Duchesne ; v. P. COUSTANT, Epistulae Romano- 
rum Pontificum, I, Paris, 1731, p. 117-124, pour l'édition des Gesta de Xysti purgatione et 
Polychronii accusatione (BHL, 7813) ; il faut maintenir cette exégése malgré la tentative 
ingénieuse de B. Twyman (Historia, 19, 1970, p. 494-501) qui veut placer à l'époque d'Aetius 
la source des acta Sixti. Je ne vois pas comment on peut reconnaitre l'évéque d'Arles 
Hilarius sous le masque de Sixte ; d'autre part l'hypothése n'explique pas du tout comment 
l'épisode de Sixte est associé à celui de Polychronios ; elle ignore aussi que les Gesta appar- 
tennent à un ensemble (v. Maassen) ; les gesta donnent une liste de noms pour représenter 
les sénateurs qui accusent le pape ; il suffit de considérer la nomenclature des familles 
sénatoriales au v° s. pour imaginer qu'il sera toujours possible de proposer des identifications 
Plausibles. Mais celles-ci renforcent encore l'hypothése d'une fabrication sans que l'hagio- 
graphie ait eu besoin de recourir à une liste réelle, puisque pour évoquer des illustres ce 
dernier puise dans le matériel onomastique assez pauvre utilisé généralement par l'aristo- 
cratie romaine à la fin du v*s. ; voir Mél. de l'Ecole fr., 78, 1966, p. 123-139, Le Sénat, le 
Peuple chrétien et les partis du cirque à Rome sous le pape Symmaque et aussi dans K téma, 
3, 1978, p. 335 sq. 
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40. Les actes synodaux publient. à l'époque de Symmaque. la scriptura de 483, pour la 
faire condamner: voir en appendice aux Variae de Cassiodore dans l'édition de 
Th. Mommsen (MGH, auct. ant., XII, 1894), p. 444 sq. et Mélanges, 1966 cité. p. 136 Sq. ou 
est développée l'explication évoquee ici. 

41. Canones Silvestri, 4, PL VI, 835. Gélase, Ep.. 14. 27, Thiel, Epistulae Romanorum 
Pontificum, I, Braunsberg, 1868, p. 378. 


42. Gesta, 6 à 12, Coustant, p. 120 à 123. Accusation de simonie, voir 9. 


43. Gesta, 1 à 5, ibid., p. 118-120 ; Marinianus, voir | ; Bassus et les biens d'Epiphanios. 
voir 2 ; sur la procédure, 5. 


44. Passio Sebastiani (note 18), 14, p. 630. 
45. Passio Caeciliae, 26, Delehaye, p. 215 et aussi 19, p. 211. 


46. La passio ss Anastasiae, Chrysogoni Chyoniae, Irenes et Agapes, Theodotae (BHL, 
1795, 118, 8093, 401) est publiée dans le Légendier, p. 221-249. Pour cette pastorale, 4 et 5, 
p. 223-224. 


47. Ainsi, la passio des martyrs grecs (supra, n. 28), 4, p. 93. Dans la passio Urbani 
pp. (BHL 8372), on trouve le méme topos : Acta sanct., Mai., VI, p. 11 ; de méme, dans la 
passio Stefani (supra, n. 20), 1. Dans la Vita Apollinaris (note 22), 9, p. 346. 


48. Pour Ambroise, De Officiis, 2, 28 ; Analecta Bollandiana, 1933, p. 49, 51, 58 et le 
texte, p. 88 (21), voir la passio Laurentii. 


49. On sait que H. Delehaye a publie le récit concernant Abdon et Sennen dans un 
ensemble : Passio Polochronii, Parmenii, Abdon et Sennes, Xysti, Felicissimi et Agapiti et 
Laurentii et aliorum sanctorum (BHL 6884; 6; 7801; 4753; 3961; 4464): voir les 
Recherches sur le légendier romain dans Analecta Bollandiana, 51, 1933, p. 72-98 ; ici, 5, 
p. 76. 


50. Passio ss. Gethulii et sociorum (BHL 3524), M. GRAZIA MARA, I Martiri della via 
Salaria, Rome, 1964, p. 143-145. 


51. Passio Eugeniae (supra, n. 30), 17, PL XXI, 1116. 
52. Analecta Bollandiana, 1933, 5, p. 76. 


53. H. DELEHAYE, Légendier, 26, p. 240. Valérien ordonne à un togatus Secundianus 
d'extorquer de l'argent à Hadrias, dans la passion des « martyrs grecs »: voir note 28, 
p. 96 (13). De méme, passio Stephani (note 22), 7, p. 140. 


54. Vita Melaniae (BHL 5885 ; BGH 1241) : voir D. Gorce dans les Sources Chrétiennes 
90, Paris, 1962, et les études de N. MOINE, Melaniana, dans Recherches Augustiniennes 15, 
1980, p. 1-80 préparées par une notice élégante dans le Dict. de Spiritualité, s. v. 


55. Vita Constantii citée (note 21), 22, p. 540. 


56. Passio Gallicani, Ioannis et Pauli (BHL 3236-7), édité par B. Mombritius 
Sanctuarium, Paris, 1910, I, p. 569-572 ; voir aussi P. FRANCHI DE' CAVALIERI, Note agio- 
grafiche, V, dans Studi e Testi, 27, Rome, 1915, p. 43 sq. 


57. Passio Anastasiae (v. note 46), 32, p. 245. Passio Marii (supra, n. 15) 


58. Vita et passio ss. Marcelli et Apulei (BHL, 5252 b), quj pourrait remonter au VI° S 
selon H. Delehaye (Analecta Bollandiana, 41, 1923, p. 282-287 ; ici, 2, p. 282). 


59. Passio ss. Caloceri et Parthenii, Victoriae, Anatoliae et Audacis (BHL, 1534 ; 8591 ; 
418), Acta sanct., Mai., IV, p. 301-303 ; pour l’œuvre d’Anatolia, 3, p. 303. Pour Felicitas 
que mentionne la passio Marii (note 15), 19, p. 583. Octabilla intervient dans la passio 


? 
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s. Pancratii (BHL, 6420) qui remonte au vi‘ s. : Analecta Bollandiana, 10, 1891, p. 53-56 ; 
ici, p. 56. Sur Lucina, LANZONI, Titoli, p. 235-238 et A. FERRUA, Atti della pontif. acc. rom. 
di Archeol., 20, 1944, p. 110. On pourrait sans peine compléter cette liste, ainsi Lucilla et 
Firmina, parentes du martyr Tiburtius, mentionnées dans la passio Marcellini (note 17), 14, 

169. Une Valeria, cf. l'inventio et passio ss. Gervasii et Protasii (BHL 3514), Acta sancto- 
ruft; Iun., IV, p. 684, (20). Le soin que cette pieuse matrone met à recueillir les corps saints 
rmet — d'aprés ce texte du v* s. — d'expliquer leur découverte par Ambroise. Beaucoup de 
ces interventions sont manifestement destinées à justifier l'authenticité des reliques : Justa 
prend soin du corps de Restitutus (BHL, 7197) dans une passio Restituti, du vifs. ? Acta 
sanct., Mai., VII, p. 13 (6). Voir l’œuvre pie de Julia dans la passio Hyacinthi (BHL. 4053), 
éd. Grazia Mara, p. 94 ; de méme Sympharosa, dans le méme cycle des passions de la 
Salaria, p. 146 (ajout tardif ?). La pieuse matrone est parfois à l'origine de l'invention, ainsi 
Plautilla dans la passio ss. Rufinae et Secundae (BHL. 7359). p. 29. Ou encore elle prend à 
sa charge la translation, comme Sophronia dans la passio s. Julianae (BHL. 4522). Acta 


sanct., Febr., Il, p. 863. 


60. Les passions décalquent souvent la description des activités charitables du saint 
d’après l'énumération des œuvres de miséricorde : Matthieu, 25, 35. Passio Caeciliae, 19, 
p.210 ; la sépulture des martyrs est aussi œuvre de charité, v. dans la méme passion. 17, 
p. 208. Dans la passio Pudentianae, 2, p. 298 : omnes facultates vendentes erogaverunt pau- 
peribus. Artemius (dans la passio Marcellini et Petri), dont la fille a été exorcisée par Pierre, 
accueille plus de 300 personnes dans sa demeure (loc. cit., 3, p. 168). De méme, Philippus, le 
pere d'Eugenia, donne aux pauvres per omnem provinciam (17 et 18; PL XXI, 1115-6). 
Ajoutons le témoignage de la passio ss. Serapiae et Sabinae (BHL 7586 et 7407), Acta 
sanct., Aug., VI, p. 500-504. Sabine : non cessabat ex eo die facere eleemosynas multas... 
Studebat autem quotidie visitare infirmos et in carceribus inclusos praestare eis omnia quae 
necessaria erant abunde (12). Tous ces textes reflètent bien l’atmosphère du VI° s. et tracent 
un portrait idéal de l’évergéte chrétien, tel qu'on le décrit à Rome. D'autres textes témoignent 
pour l'Italie, la vita de Constantius de Pérouse : voir 2, p. 540 (citée note 21) ; sans doute, la 
vita Marcelli (citée n. 58) qui rappelle que Marcel a requ le titre de pauperum amator, attesté 
des la fin du 1v* s. dans le formulaire de l'elogium chrétien et qui évoque (1 et 2, p. 282) ses 
multiples charités. 


61. Passio Anthimi presbyteri, Sisinni diaconi, Piniani et Lucinae (BHL 561, 562 et 564) 
pour laquelle je renvois à l'édition commode de M. Grazia Mara, déjà citée, p. 68. 


62. Passio Alexandri pp., Eventii, Theoduli, Hermetis et Quirini (BHL 266), Acta sanct., 
Mai., I, p. 375-379 : voir 1, p. 375. 


63. Passio citée (note 18), 63, p. 639. Gallicanus (voir note 56, p. 571) libere 5000 servi- 
teurs : on trouvera une liste complète dans P. Allard, Les esclaves chrétiens, Paris, 1914, 
p. 314 sq., ou l'auteur accepte sans réticences l'historicité de ce témoignage de la littérature 
hagiographique. 


64. Vita Anastasiae (v. note 46), 7, p. 226. 
65. Passio s. Pancratii, citée à la note 59 : 1 et 2, p. 59. 


66. Passio ss. Anatoliae et Victoriae (BHL 418) qui s'ajoute à la passio ss. Caloceri et 
Parthenii (v. note 59), qui a fait l'objet d'une publication séparée par M. Grazia Mara. citée 
p. 166. 


67. Inventio et passio ss. Gervasii et Protasii (citées note 59), 21, p. 684. 
68. Passio Callisti (v. note 15), 3, p. 440. 
69. Passio Stephani pp. (note 22), 5, p. 140. 


70. Passio s. Susannae (BHL 7937; peut-être du vi*s.?), Acta sanct, Febr., III, 
P. 62-65 ; Pour Maximus, 21, p. 65 : venumdabat facultatem suam per quemdam amicum 
Suum Thrasonem. : 
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71. Mombritius, p. 571. Sur le rôle de J. et P., Analecta Bolland., 1957, p. 44. 


72. Passio ss. Eusebii, Pontiani, Bincentii et Peregrini (BHL 2742 ; vi‘ s. ?), Acta Sanct., 
Aug., V, p. 115-116 : credidit et coepit facultates suas pauperibus per manus eorum (5). 


73. Passio Anastasiae, 4-8, p. 223-226. 
74. Sur le role de Pastor, v. note 38. 


75. Sur Pons de Cimier, v. note 15 : omnes facultates... Fabiano tradidit et eas pauperes 
distribuit maxime ad domesticos fidei (6, p. 275). 


76. Vita, 8 sq., Gorce, p. 140 sq. 


77. J. GAUDEMET, L'Église dans l'Empire romain, Paris, 1958, p.295sq.; Roma 
Christiana, I, p. 571 sq. 


78. Pour Gallicanus, ses précautions juridiques et ses ennuis avec le fisc, 6, 8, Mombri- 
tius, p. 571. Pour Gervais et Protais, loc. cit. à la note 59. Nazaire (BHL 6029) demande, 
avant de commencer son ceuvre charitable sa part d'héritage : ce témoignage est significatif, 
si la passion est antérieure à Ennodius, comme il est possible. Philippus aussi ‘a des difficultés 
avec le fisc, mais celles-ci viennent de la persécution (cf. note 51). 


79. Les donateurs sont contraints de souscrire un petitorium, pour faire accepter leur 
donation. Ils renoncent à tout privilége particulier : sciturus sine dubio praeter processionis 
aditum, qui omni christiano debetur, nihil ibidem se proprii iuris habiturum. Cette formule 
est répétée par le pape Gélase (Ep., 14, 25, Thiel p. 449) ; Epp., 25, 33, 41 etc...) à la fin du 
v* s. ; elle passe dans le formulaire de la chancellerie pontificale, le Liber diurnus. 


80. La passio s. Torpetis Pisani (BHL 8307) est peut-être du vi° s. ; Acta sanct., Mai., IV, 
p. 9 (9). 


81. Passio Alexandri epic. Baccanensis (BHL 273), Acta sanct., Sept., VI. p. 230-235 ; ici, 
19, p. 235. 


82. Passio Eugeniae (citée note 15), 18, p. 1118. 

83. Mombritius, p. 571 (6). 

84. GAUDEMET, op. cit., p. 303. 

85. Mombritius, p. 573 (7). 

86. DUCHESNE, Liber Pontificalis, p. XCIX, p. 164 et supra, note 5 : Mélanges, p. 45 sq. 
87. Passio Caeciliae, 26, p. 216 ; 31, p. 2!9. 


88. V. les remarques de P. FRANCHI, Studi e Testi, 27, p. 45, et celles de H. DELEHAYE, 
Légendier, p. 126, qui pensent que ce développement est une addition plus tardive. 


89. Je confesse que j'ai cru peut-étre un peu trop vite à l'existence réelle d'un prétre Equi- 
tius, Roma christiana, II, p. 1691. Pour Chrysogone, Rev. Et. Aug., cité (note 2), p. 12 sq. 


90. Passio citée (note 72), 5, p.166; Martyrologium Hieronymianum, édition 
H. Delehaye et H. Quentin, dans Acta sanct., Nov., II, 2, p. 442. 


91. LANZONI, Titoli, p. 237, aprés DUCHESNE, Mélanges, 1917, p. 45-49. 
92. Passio s. Susannae citée (note 72), 17 et 21, p. 64-65. 


93. Cf. note 38 : noter les formules prétées à Pastor, titulus noster, titulus nomini meo... 
En dehors du contexte de ces fondations, la vita et la passio de Pastor, éditée par Delehaye. 
Légendier, p. 264-268, mentionnent l’œuvre édilitaire du prêtre assez rapidement (p. 265) : 
sur Novatus et Timotheus, 4-7, p. 299. 


94. BHL 5543, 6849, 2289, 7845. 
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95. Code Théodosien, 5, 3, 1 ; GAUDEMET, op. cit., p. 299. Sur les reliques : la loi du code 
theodosien (9, 17, 7 de 386) qui était destinée a protéger les tombes, pouvait servir a défendre 


les droits de l'Église sur un édifice pourvu de reliques ; Gélase surveille attentivement ces 
dépôts. Ep., 33, Thiel, p. 448. 


Conscience urbaine et culte des saints 


De Milan sous Liutprand à Vérone sous Pépin I°" d'Italie 


Je voudrais étudier ici le rôle des saints dans le développement de la 
conscience urbaine, montrer comment une ville se constitue un groupe de 
saints protecteurs chargés de la défendre de la faim, de la maladie, de la 
guerre, et en méme temps de lui assurer une certaine place dans la hiérarchie 
des villes. J'examinerai donc la place tenue par l’éloge des saints dans deux 
poèmes consacrés à la gloire de Milan et de Vérone. Le Versus de Mediola- 
no civitate a été écrit en 739 ou peu aprés, mais avant 744, date de la mort 
du Roi lombard Liutprand dont il fait l’éloge. Le Versum de Verona 
s'inspire du texte précédent ; il a été rédigé à l'époque carolingienne, entre 
796 et 806!. Les deux poètes, parmi les titres de gloire de leurs cités respec- 
tives, énumérent les saints dont elles conservent les reliques ; mais leurs per- 
spectives sont différentes et je voudrais les comparer. 


Le poème de Milan est un plaidoyer qui cite comme témoins les monu- 
ments et les institutions. G. Fasoli a justement souligné que son but etait 
d'établir le droit de Milan à être la capitale religieuse de l’« Ausonie », l'Italie 
du Nord?. Cette orgueilleuse affirmation vise les villes qui lui contestent ce 
pouvoir : Aquilée et Ravenne qui, au cours du v* s. ont vu rattacher à leurs 
juridiction des siéges épiscopaux qui étaient jusque là dans la mouvance de 
Milan ; Pavie surtout, choisie comme capitale par les Lombards et qui 
obtient vers 700 que son évéque soit ordonné directement par le Pape et non 
plus par l'archevéque de Milan. L'auteur du Versus de Mediolano civitate 
commence par un éloge de la beauté de sa ville, de ses monuments civils et 
religieux, qui occupe les 7 premiéres strophes du poéme. Cet éloge débouche 
sur l'affirmation de la prééminence de Milan en tant que métropole religieuse 
sur les autres villes d'Italie du Nord ; c'est le point culminant du poéme : 


« Voici la reine des villes et la mére de la patrie, à qui on donne le nom 
éminent de métropole, que louent ensemble les nations du monde entier. 
Extraordinaire demeure la dignité de son pouvoir, elle à qui viennent tous les 
prétres d'Ausonie pour étre instruits selon 1g norme par le canon synodal? ». 
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Trois arguments confirment cette primauté : la piété de son peuple (stro- 
phe 10), la protection de ses saints (str. 11 à 14), l’excellence de sa liturgie 
(str. 15 : c'est le premier éloge de la liturgie ambrosienne !). Puis vient l’évo- 
cation de la richesse de la ville, (str. 16-17) et de ses liens avec la famille 
royale lombarde (str. 18 à 20) ; une longue priére de quatre strophes conclut 


le poéme. 


Nous connaissons maintenant le contexte dans lequel sont invoqués les 
saints de Milan. Voici les strophes qui les concernent directement : 


« Dans la joie (éternelle) ici reposent les saints autour des murailles : Victor, 
Nabor et Maternus, Félix et Eustorgius, Nazaire, Simplicien, Celse et 
Valérie, le grand évéque Ambroise avec ses deux compagnons Protais et 
Gervais, et Dionysius, et Calemerus ; là est enterré le saint Benedictus. On 
ne peut pas trouver ville dans cette province oü reposent autant de dépouilles 
de saints élus qu'il y en a qui veillent ici. Ó combien fortunée et 
bienheureuse cité de Milan qui a mérité d'avoir d'aussi saints défenseurs par 
les prières desquels elle demeure invaincue et fertile‘ ». 


Il faut lire encore une des strophes de la prière finale, la vingt-deuxième : 


« Entonnons un hymne au roi trés-haut qui la décora du bel ornement des 
martyrs et des saints confesseurs qui y reposent? ». 


L'identification des saints mentionnés ne pose aucun probléme. Comme 
l'indique la dernière strophe citée, ils forment deux groupes, celui des mar- 
tyrs et celui des évêques confesseurs®. 


Victor, Nabor et Félix sont les martyrs dont le culte est le plus ancien à 
Milan. Bien qu'ils fussent d'origine africaine et que Nabor et Félix aient éte 
exécutes à Lodi, ils étaient considérés au début du pontificat d'Ambroise 
comme les martyrs milanais.par excellence : Martyres nostri sunt Felix, 
Nabor et Victor! ; Victor Nabor Felixque pii Mediolani martyres...*. Tous 
trois étaient inhumés à l'Ouest de la cité, Victor à San Vittore in coelo aureo 
qui est devenu une chapelle annexe de San Ambrogio?, Nabor et Felix 
ensemble dans la Basilica sancti Naboris, détruite au début du xIx° s., qui 
était située au Nord de San Ambrogio. Ambroise éclipsa un peu leur gloire 
en «inventant » les corps de quatre nouveaux martyrs. Gervais et Protais 
furent transférés dans la Basilica Ambrosiana qu’il venait d'achever. 
Nazaire et Celse étaient inhumés au Sud de la ville, pres de la via Romana. 
Ambroise déposa le corps de Nazaire dans la Basilica Apostolorum, 
aujourd'hui San Nazaro, qu'il avait bátie auparavant ; Celse eut son propre 
sanctuaire, non loin de là, prés des murailles de la cité. Quant à Valerie, 
considérée comme la mére de Gervais et de Protais, elle était honorée dans 
une petite église proche de San Ambrogio. 


Le groupe des confesseurs est constitué par six évéques de Milan. Le plus 
ancien est Calemerus (ou Calimerus) qui figure au 4* rang sur les listes épis- 
copales du XI* s. Son sanctuaire est proche de San Nazaro. Maternus occupe 
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le 7° rang dans la liste épiscopale. Il a occupé le siège de Milan après 314 
(date a laquelle son prédécesseur Mirocles participe au concile d’Arles) et 
avant 344 (date a laquelle son successeur Protasius participe au concile de 
Sardique). Les listes épiscopales situent sa tombe à San Nabore. Le poéte 
semble avoir voulu l’associer a Nabor et Félix en plaçant son nom entre 
celui des deux martyrs ; rappelons que Maternus est egalement figuré entre 
Nabor et Felix sur la célébre mosaique de San Vittore in coelo aureo. 
Eustorgius 1°, 9° évêque de Milan commença son pontificat aprés 344 et 
l’acheva avant 355. Son église, relativement isolée, se dresse au Sud de 
Milan, près de la route de Pavie. Dionysius lui succède, mais il est exilé à la 
suite du concile de Milan de 355 parce qu’il refuse de condamner Athanase ; 
il meurt en exil a une date et en un lieu inconnus. La basilique San Dionigi 
est attestée à partir du IX* s. ; elle se trouvait au Nord-Est de Milan, assez 
loin des murailles. On sait qu'Ambroise, mort en 397, avait choisi d'étre 
inhumé dans sa Basilica Ambrosiana, sous l'autel, à cóte de Gervais et 
Protais que l'auteur du poéme appelle, pour cette raison, «ses compa- 
gnons ». Nous sommes moins bien renseignés sur la sépulture de son succes- 
«seur, Simplicien, mort en 401!° ; il a donné son nom a la célèbre église de 
San Simpliciano, située au Nord de la cité. Simplicien est le plus récent des 
évéques que notre poéme compte au nombre des saints. Le cas de Benedictus 
est en effet different ; il s'agit du predécesseur de Theodorus qui occupe le 
siège de Milan au moment où écrit le poete (son éloge, à la str. 18, suit celui 
de son parent le roi Liutprand). Il était donc mort depuis peu, et sa mémoire 
était apparemment chère à l'auteur du poème ; mais il n'est pas considéré 
comme saint avant le xn‘s., et l’épithète almus qui accompagne son nom 
n'est qu'un titre honorifique. 

On voit que le Versus de Mediolano civitate ne cherche pas à énumérer 
toutes les reliques que possédait Milan. La cité détenait en effet bien d'autres 
corps saints. Ambroise avait déposé des reliques des Apótres dans sa Basi- 
lica Apostolorum (San Nazaro)!!, et Paulin de Milan raconte l'arrivée à 
Milan, sous le pontificat de Simplicien, des martyrs de l'Anaunia : Sisinius, 
Martyrius et Alexander". D'autres noms de saints de Milan nous sont four- 
nis par un fragment d’itinéraire milanais conservé à la suite de l'itinéraire 
romain connu sous le nom de Notitia ecclesiarum Urbis Romae? Nous 
retrouvons tous les saints du Versus sauf Calemerus (et, bien sûr, 
Benedictus), auxquels s'ajoutent Aurelius évêque de Riditio en Dalmatie!^, 
Morimonianus (considéré plus tard comme un ermite mais en qui certains 
veulent reconnaitre Martianus, évéque de Milan autour de 431), Magnus 
évêque de Milan du vi‘s., et une Eugenia (Eugenius ?) dont l'identification 
fait probléme. Notre poéte n'a donc retenu que les saints qui étaient consi- 
dérés comme proprement milanais et qui étaient célébres à ce titre. On 
notera qu'ils figurent tous, en un groupe compact, au Communicantes du 
Canon ambrosien ; seule Valerie, qu'on devrait trouver au Nobis quoque, 
manque à l'appel. Les mémes saints figurent au Martyrologe hiéronymien, à 
l'exception de Calemerus, Maternus et Simplicien. Le but est de montrer que 
Milan possède en propre plus de martyrs et de saints évêques que ses rivales 
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et que, selon l’orgueilleuse formule employée par Auxerre a la fin dy 
VI* s. : « Toutes les cités ou presque bénéficient du droit de patronage, (elle) 
le distribue! ». 


Non seulement la présence des saints fonde les prétentions de Milan à 
l’hégémonie en Italie du Nord, mais elle lui assure une sécurité et une pros- 
périté sans égal : « par leurs prières elle demeure invaincue et fertile ». Le 
thème n'était pas nouveau à l'époque ou composait l'auteur du Versus de 
Mediolano civitate, et il ne lui donne pas un grand développement. En parti- 
culier, il ne se soucie pas de montrer que la ville est bien protégée de toutes 
parts par les saints qu'il cite sans souci de leur répartition topographique. 


L'auteur du Versus de Verona a pris comme modele le poéme milanais, 
dont le seul manuscrit conservé se trouve d'ailleurs à Vérone. Aussi 
trouvons-nous, en pendant du passage que nous venons d'étudier, un éloge 
des saints dont les églises entourent Vérone. Il commence à la str. 19 par une 
invocation de la cité qui décalque celle de la str. 14 du Versus de Mediolano 
civitate (qui servait au contraire de conclusion à l'énumération des saints) : 


« Bienheureuse, toi, Vérone, entourée que tu es, comme d'un rempart, par des 
gardes trés saints qui te défendent et repoussent l'Ennemi très inique!$ ». 


Suit (str. 20-29) une longue liste de 35 saints auxquels s'ajoutent les Douze 
Apotres et les Quarante martyrs de Sébaste. A vrai dire, sur ces dix 
strophes, six (23-28) sont occupées par l'éloge des martyrs Firmus et 
Rusticus (auxquels sont joints Primus, Apollenaris, Marcus, Lazarus qui 
n'ont droit qu'à un seul vers). La raison de ce traitement de faveur apparait 
tout de suite : ce sont les seuls, parmi tous les saints énumérés à avoir un 
lien avec Vérone : 


« Au midi Firmus et Rusticus, qui autrefois reçurent chez toi les couronnes 
du martyre, dont les corps furent emportés dans les iles de la mer. Quand il 
plüt à Dieu, le Roi invisible, ils furent rétablis chez toi par l'évéque Anno, du 
temps ou étaient princes les Rois Desiderius et Adelchis. Les saints qui ont 
été longtemps absents sont maintenant revenus" ». 


Martyrisés à Vérone, Firmus et Rusticus n'étaient que virtuellement les mar- 
tyrs de Vérone, puisque leurs corps avaient été emmenés au loin!?. C'est 
Anno qui les a ramenés et a donc donné «ses » martyrs à Vérone : l'événe- 
ment est de la méme importance que l'invention de Gervais et Protais ou de 
Nazaire et Celse par Ambroise à Milan. Désormais, Vérone peut, comme 
Milan, se glorifier de ses martyrs ; mais alors que Milan compte huit mar- 
tyrs et six évéques confesseurs autour de ses murs, Vérone n'a en propre que 
Firmus et Rusticus. Pour compenser ce handicap, l'auteur du Versus de 
Verona se livre à un inventaire méticuleux de toutes les reliques des sanc- 
tuaires qui entourent la ville. 


A Milan, les saints étaient énumérés dans un certain désordre. Le poëte de 
Vérone suit un ordre topographique. Il reprend la forme littéraire des itine- 
raires romains. On sait qu'il s'agit de guides du pélerin qui énumerent les 
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différents corps saints des cimetières de Rome dans l’ordre où peut les voir 
le visiteur pieux, et en donnant le minimum d'indications topographiques 
nécessaires pour les retrouver. Le plus ancien qu’on connaisse est la Notitia 
ecclesiarum Urbis Romae déjà citée, et ces textes eurent beaucoup de succès 
à l'époque carolingienne. Le Versus de Verona reprend certains traits de ces 
itinéraires : on énumére les corps saints, et non les sanctuaires, on tourne 
autour de la ville (dans le sens des aiguilles d'une montre). Comme il s'agit 
d'un poéme et non d'un guide, l'auteur a limité les indications topogra- 
phiques aux points cardinaux. On peut néanmoins dresser, en s'aidant 
d'autres documents, la liste des sanctuaires visités, le doute subsistant par- 
fois sur l'attribution de telle relique à telle église!?. La section la plus fournie 
est la section orientale, qui comprend une série de sanctuaires situés de 
l'autre cóté de l'Adige, au Nord et à l'Est de la cité. On part de la célébre 
église paléochrétienne de Santo Stefano, au Nord de la ville, devant une des 
portes du castrum. Outre les reliques du Protomartyr, elle contenait celles 
des martyrs, peut-être africains, Florentius (3 janv.) et Vendemialis (1° fév.), 
de l'évéque de Porec (Parenzo) Maurus (21 nov.), du martyr de Césarée de 
“ Cappadoce Mammas (17 août), d'Andronicus et Probus (11 oct. : deux des 
martyrs d'Anazarbe en Cilicie), des Quarante martyrs de Sébaste (9 mars) 
enfin?. On monte ensuite au sommet de la colline du castrum reconstruit 
par Théodoric et qui défendait la téte des deux ponts sur l'Adige. Là se trou- 
vait l'eglise de San Pietro in Castello à laquelle on peut assigner les reliques 
des Apôtres Pierre et Paul, et Jacob. On redescend a San Giovanni in Valle, 
juste au pied du castrum, à l'Est, qui ne possédait que les reliques du 
« Précurseur et Baptiste ». Le Versus nous fait ensuite faire un crochet vers le 
Sud-Est jusqu'aux Santi Nazaro e Celso dont une partie de l'église, creusée 
dans le roc, subsiste sous le nom de « grotte des Saints Nazaire et Celse ». 
Nazaire et Celse étaient entourés d'autres saints milanais, Victor, Ambroise, 
Gervais et Protais. Par la via Postumia, nous revenons jusque dans le cas- 
trum, près de la rive, à San Faustino e Giovitta ; aux martyrs de Brescia 
étaient associés le diacre de Catane Eupolus (12 aoüt) et le martyr romain 
Calocerus (19 mai). On repart vers le Sud, sortant à nouveau du castrum et 
longeant l'Adige pour passer à Santa Maria in Organo et atteindre San 
Vitale e Agricola, l'église des martyrs bolognais « inventés » par Ambroise. 
On franchit ensuite l'Adige pour atteindre le seul sanctuaire inscrit dans la 
section méridionale, San Fermo maggiore, ou se trouvaient aussi les corps 
de Primus, Apollinaris, Marcus et Lazarus, ramenés d'Istrie par l'évéque 
Anno. On atteint enfin les trois sanctuaires de la section occidentale, qui se 
trouvent en fait au Sud-Ouest de la ville. Le poéte commence par San 
Lorenzo, le plus septentrional, au bord de l'Adige ; là, comme à Milan, Sixte 
et Hippolyte sont associés à Laurent. Ensuite, le Versus mentionne Apolli- 
naire, le premier évéque de Ravenne, dont les reliques se trouvaient vraisem- 
blablement dans l'actuelle église Sante Tosca e Teuteria?!, à cóté des Santi 
Apostoli consacrés aux Douze Apótres (fêtés le 1° mai, date de la consécra- 
tion de la basilique homonyme de Rome). Revenant au bord de l'Adige, on 
atteint San Martino, à l'emplacement de l'actuel Castello Sforzesco. 
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La se termine le pélerinage que l’auteur du Versus de Verona nous pro- 
pose autour des murailles de Vérone. On peut s'étonner qu'il ne nous méne 
pas plus à l'Ouest jusqu'à San Zenone. Il est possible qu'à l'époque où il 
écrivait, San Zenone ait été encore en,travaux, à la suite de l'incendie qui 
avait détruit la domus sancti Zenonis ; il ne mentionne pas, en effet, la trans- 
lation de S. Zenon dans la nouvelle église par l’évêque Rataldus et le roi 
Pépin (placée traditionnellement en 807) qui aurait fait dignement pendant 
dans son poéme à celle de Firmus et Rusticus par Anno?. Mais je crois que 
ce silence s'explique aussi par la maniére méme dont est composé le poéme : 
le Versus de Verona accorde la place qui lui revient à Zénon, mais il inter- 
vient dans une autre partie du poème, et avec un autre rôle. 


Au point ou nous en sommes arrives de notre étude, il nous faut consi- 
dérer la composition d'ensemble du Versus de Verona. Comme son modèle, 
le Versus de Mediolano civitate, il commence par une description des monu- 
ments de la ville, et principalement de ses murailles. A Milan, cet éloge 
inclut les églises, louées, apres le forum, les rues et l'acqueduc (str. 6), en la 
personne de la plus belle d'entre elles, San Lorenzo (str. 7). Rien de tel à 
Vérone ; mieux encore, aprés l'éloge du forum et des rues (str. 4), nous trou- 
vons une strophe consacrée paradoxalement aux nombreux temples paiens 
de la ville (str. 5). Cette substitution est révélatrice d'une mise en perspective 
historique des éléments constitutifs de l'argumentation milanaise. Le poète 
du Versus de Mediolano civitate se préoccupe des titres de gloire présents 
sur lesquels reposent la revendication d'hégémonie présentée par sa ville ; 
peu importe que leur origine soit ancienne, comme pour les monuments 
antiques, ou qu'il s'agisse d'événements tout récents, comme la participation 
des Milanais à l'expédition menée par le roi Liutprand contre les Sarrasins 
en Provence. En revanche, dans le poéme de Vérone, les monuments 
antiques sont chargés de représenter la premiére période de l'histoire de la 
ville, celle de l'antiquité paienne. C'est l'époque primitive, que l'évocation du 
« haut labyrinthe, de vaste périmétre, dont celui qui n'en connait pas l’accès 
n'est pas capable de sortir sans le feu d'une lampe ou le fil d'une pelote?? » (il 
sagit de l'amphithéâtre !) fait confiner au mythe; l’époque où tout 
commence, parce qu'est alors implante le cadre de la vie urbaine, ces monu- 
ments qui disent l'antiquité de Vérone. Mais il ne suffit pas d'invoquer l'ori- 
gine romaine de la ville. Si Vérone veut prendre place parmi les grandes 
cites, elle doit prouver qu'elle est aussi une cité sainte, qu'elle a une histoire 
chrétienne. La difficulté à laquelle se heurte l’auteur apparait clairement 
dans la str. 8 qui conclut la description monumentale de la ville : « La voici, 
qui fut bien fondée par des hommes mauvais qui ne connaissaient pas la loi 
de notre Dieu, et vénéraient de vieilles statues de bois et de pierre?* ». Ce qui 
va donner une valeur positive à l’œuvre des paiens, c'est leur conversion. 
Élargissant radicalement les perspectives, le poéte inclut l'histoire de Vérone 
dans l'histoire du salut, dans un développement dont la trame n'est autre que 
le credo. Si les batisseurs des monumets antiques de Vérone étaient paiens, 
c'est que la plénitude des temps (Galates, 4, 4) n'était pas encore venue. Dés 
que le Christ fut ressuscité, les paiens se convertirent, au contraire des mau- 
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vais juifs (la gentilitas, composée précédemment de mali homines, devient 
positive par opposition à la plebs pessima Iudeorum), et c’est à eux que 
revient d'accomplir les prophéties de David. Ce sont eux qui fournissent mar- 
tyrs, saints et prétres?. Ce dernier mot de vates sert de charnière pour un 
nouveau développement destiné à nous montrer comment cette conversion 
s’est opérée à Vérone : 


« En premier précha à Vérone l’évêque Euprepius, le second fut Dimidrianus, 
le troisième Simplicius, le quatrième Proculus, confesseur et pasteur 
éminent ; le cinquième fut Saturninus et le sixième Lucilius ; le septième fut 
Gricinus, docteur et évêque, le huitième, pasteur et confesseur. Zénon le 
martyr fameux; c'est lui qui par sa prédication conduisit Vérone au 
baptême? ». 


Suit le resumé de la vie de Zénon, conforme à ce qu'en dit la Vita, un peu 
antérieure au Versus de Verona, de « Coronarius notarius?? ». 


Le poéte énumère, on le voit, les évêques de Vérone, en suivant l’ordre de 
la liste épiscopale telle qu'on l'établissait à Vérone à son époque’#, jusqu'à 
Zénon, considéré comme celui qui avait définitivement converti la ville et 
donc fondé en quelque sorte la nouvelle Vérone, la Vérone chrétienne. Il eut 
pu se contenter de le nommer seul : ses collègues sont fort obscurs. Seul 
Proculus bénéficiait à l’époque du Versus de Verona d’un culte local ; son 
sanctuaire se dressait à côté de San Zenone”. On ne sait pourquoi le poéte a 
décoré Gricinus du titre de docteur. Si, malgré leur insignifiance, notre 
auteur a pris la peine de nommer les premiers évêques de sa cité, c’est parce 
que la «lignée épiscopale » a une fonction propre, distincte de celle des 
martyrs, Firmus, Rusticus ou Zenon lui-même. Comme une chaine dont 
chaque maillon est un évêque, elle rattache Vérone au fondement de l’his- 
toire, le Christ. Dans cette succession, Zénon n'est qu'une étape, même si 
elle est capitale. 


C'est après l'évocation de la vie de Zénon que se trouve le passage 
consacré aux saints qui protegent Vérone, dont nous nous sommes occupés 
précédemment. Nous sommes maintenant à méme d'en saisir pleinement le 
sens. Parmi les « martyrs, apótres, confesseurs, docteurs et prétres trés 
saints » qui ont « accordé le monde à la foi catholique », ceux qui ont œuvré 
à Vérone forment deux groupes. D'une part, la série des évéques, liés entre 
eux pour la succession épiscopale, dominés par la figure du plus saint 
d'entre-eux, le confesseur-martyr Zénon. D'autre part, la série des saints qui 
gardent Vérone, et qui forment une chaine tout autour de la cité, dominés 
par les deux martyrs Firmus et Rusticus, les meilleurs défenseurs de la ville, 
car ils sont un peu du pays. Vérone est ainsi doublement rattachée à Dieu, 
origine de toutes choses, par les acteurs de la véritable histoire, l'histoire 
sainte. Le poète peut proclamer : 


« Il n'y a donc pas de cité en Ausonie plus digne de louange que toi qui, par 
les corps des saints, est resplendissante; puissante, embaumée, riche entre 
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cent d’une manière unique en Italie. En effet te louent Aquilée, te louent 
Mantoue, Brescia, Pavie et Rome avec Ravenne...??. 


Nous rejoignons le présent, ou la situation de Vérone est reconnue par les 
métropoles — il manque Milan ! — et les villes voisines. La présence en ses 
murs du roi Pépin confirme le rang auquel s'est hissée la ville?!. 


Quoique le Versus de Mediolano civitate ait servi de modele au Versus de 
Verona, les deux poétes ne poursuivent pas le méme but. Celui de Milan, sûr 
que la force et le droit sont avec lui, rappelle des titres de gloire que tout le 
monde est censé connaitre. Pour lui, Milan est capitale de toute éternité, et 
les événements qui constituent son histoire ne servent qu'à confirmer à cha- 
que époque cette prééminence, en lui offrant de nouvelles occasions de 
démontrer sa supériorité. Aussi peut-il se contenter d'énumérer, presque 
négligemment, les plus grands saints de Milan, ceux qui ont fait la réputa- 
tion de la ville. A Vérone, tout reste à faire. Pépin I*' a choisi d'y résider, et 
cela éveille l'ambition des Véronais. Ils veulent démontrer que leur ville est 
digne d'accéder au niveau des métropoles depuis longtemps celebres. Pour 
cela, il leur faut un passé glorieux, fondement indispensable d'une 
conscience urbaine. La ville acquiert son identité en greffant sa propre his- 
toire sur l'histoire du monde, ce qui veut dire en l'occurence l'histoire du 
salut??. En donnant aux « gentils » le premier róle dans cette histoire, elle y 
réintégre son passé de ville romaine paienne. Elle affirme ensuite posseder 
plus de saints protecteurs que les autres villes, et revendique le rang corres- 
pondant dans la hiérarchie des villes. Visiblement, pour le poète de Vérone, 
la richesse matérielle et le róle politique n'ont qu'une importance secondaire 
pour l'établissement de ce classement ; le poète de Milan leur donne beau- 
coup plus d'importance. 


Dans cette histoire du salut, les protagonistes sont toujours les martyrs. 
On le voit bien à la lecture du Versus de Verona. Les évéques de Vérone, 
méme dominés par la figure de Zenon, ne suffisent pas à assurer la gloire de 
la ville. Le poéte peut bien décorer Zénon du titre de martyr (à la suite de 
Grégoire le Grand qui lui a sans doute décerné ce titre par erreur**), il sait 
bien qu'il n'est que confesseur. C'est pour cela que notre homme inventorie 
avec tant de minutie toutes les reliques des saints — étrangers, mais mar- 
tyrs — que comptent les églises suburbaines de Vérone. C'est pour cela 
qu'Anno s'est donné la peine de rechercher les corps des Saints Firmus et 
Rusticus et qu'il a organisé superbement leur culte. Ni Ambroise ni Zenon 
n'occupent encore la situation hégémonique de patron de la cité qui sera la 
leur quelques siècles plus tard*‘. La situation est très différente de celle de la 
Gaule ou tres tot les saints évéques prennent le relai des martyrs, dont beau- 
coup de cités étaient dépourvues. En Italie, le prestige des martyrs reste 
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entier, et une cité comme Ravenne qui n’en possédait point transforme en 
martyr son premier évêque Apollinaire et naturalise ravennates Vital et 
Ursicin. 

De même la faible organisation de l’espace sacré dans ces deux textes 
nous situe dans un climat intellectuel différent de celui de la Gaule. Le poète 
de Milan ne se soucie absolument pas de la position des saints qu'il cite par 
rapport à la ville. Le poéte de Vérone répartit les saints en trois groupes 
défendants la ville dans trois directions, mais ne les met pas en rapport avec 
les portes de la cité, alors que cette idée, née sans doute de l'Apocalypse où 
les anges défendent les portes de la Jérusalem céleste, se rencontre en Gaule 
au moins depuis Grégoire de Tours’. 


Quoiqu'il en soit de ces différences, ces deux textes nous permettent de 
saisir un phénoméne commun à la Gaule et à l'Italie au haut Moyen Age : 
l’enrôlement des saints au service des cites dont ils doivent assurer la 
défense, la prospérité et la gloire. 


Jean-Charles PICARD 


NOTES 


1. Le texte des deux poémes a été définitivement établi par Giovanni Battista PIGHI, 
Versus de Verona, Versum de Mediolano civitate, Bologne, 1960. Voir aussi, Ernest 
DUMMLER, MGH, Poetae latini aevi carolini, I, Berlin, 1881, p. 24-26 et 118-120 ; Luigi 
SIMEONI, Veronea rythmica descriptio, RIS, n. éd., II, 2, Bologne, 1918 ; Alessandro Co- 
LOMBO, II Versus de mediolana civitate dell'anonimo liutprandeo e la importanza della 
metropoli lombarda nell'alto medioevo, Miscellanea di studi lombardi in onore di Ettore 
Verga, Milan, 1931, p. 69-104. 


2. La coscienza civica nelle « Laudes Civitatum », dans Convegni del centro di studi sulla 
spiritualità medievale, XI, La coscienza civica nei communi italiani del Duecento, Todi, 
1972, p. 11-14 — Scritti di storia medievale, Bologne, 1974, p. 293-318. 


J. Strophes 8-9, v. 23-27 : 


« Hec est urbium regina mater adque patrie, 
que precipuo vocatur nomine metropolis, 
quam conlaudant universi nationes seculi. 


Ingens permanet ipsius dignitas potentie, 
ad quam cuncti venientes presules Ausonie 
iuxta normam instrountur senotali canone. » 


4. Strophes 11-14, v. 31-42: 


« Letanter ibidem quiescunt sancti circa menia : 
Victor, Nabor et Maternus, Felix et Eustorgius, 
Nazarius, Simplicianus, Celsus et Valeria ; 


Magnus presul cum duobus sociis Ambrosius 
Protasio Gervasioque manet et Dionisius 
Calemerusque ; ibi almus Benedictus recubat. 


Nulla potest reperire urbs in hac provincia, 
ubi tanta requiescunt sanctorum cadavera 
electorum revelata, quanta ibi excubant. 
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O quam felix et beata Mediolanum civitas, 
que habere tales sanctos defensores meruit, 
precibus invicta quorum permanet et fertilis. » 


5. Strophe 22, v. 64-66 : 


« Ymnum regi modolanter cantemus altissimo, 
qui eam pulchro decoravit ornamento martyrum 
sanctorumque confessorum ibi quiescentium. » 


6. Il n'est pas possible de citer tous les travaux concernant les saints de Milan qui figurent 
dans le Versus et leurs sanctuaires. Fedele Savio, Gli antichi vescovi d'Italia, la Lombardia, 
I, Milano, Florence, 1913. Francesco LANZONI, Le Diocesi d'Italia dalle origini al principio 
del secolo VII, Studi e testi, 35, Faenza, 1927, 2, p. 996-1031. Voir aussi les notices de la 
Bibliotheca Sanctorum, 13 vol., Rome, 1961-1970. Pour les sanctuaires. voir Storia di Mila- 
no, I et II, Milan, 1953-1954. Gino TRAVERSI, Architettura paleocristiana milanese, Milan. 
1964. Giuseppe BOVINI, Antichità cristiane di Milano, Bologne, 1970. Il existe certains 
problémes de localisation qu'il n'est pas possible d'examiner dans le cadre de cet article. 


7. Ambroise, Expositio evangelii secundum Lucam, VII, 171 ; PL, 15, col. 1746. 
8. C'est le début d'un hymne généralement considéré comme authentiquement ambrosien. 


9. Le lieu de sépulture de S. Victor est l'objet d'une controverse ancienne entre San Vittore 
in coelo aureo et San Vittore al corpo, église également située à l'Ouest de Milan. mais plus 
éloignée des remparts. Il est certain qu' Ambroise considérait que le martyr reposait dans le 
premier sanctuaire : c'est là qu'il dépose son frére Satyrus ad laevam martyris (CIL, V, 
p. 617, 5). L'itinéraire cité plus loin nomme Victor immédiatement aprés Ambroise, Gervais 
et Protais et semble donc le localiser au méme endroit. On ignore la date de fondation de San 
Vittore al corpo, qui est attesté en 777, ainsi que l'époque à partir de laquelle ce sanctuaire 
a revendiqué la possession du corps de S. Victor. 


10. L'itinéraire cité plus loin déclare : «... et in altera ecclesia scs maforius (Nabor) et 
felix mart et ibi in uno angulo scs simplicianus ». 


11. Martyrologe hiéronymien, éd. Hippolyte DELEHAYE, AA SS Nov. II, 2, p. 241-242: 
« VII Id. Mai Mediolano de ingressus reliquiarum apostolorum Iohannis, Andreae et Thome 
in basilica ad portam romanam » (c'est le nom primitif de la Basilica Apostolorum). 


12. Vita Ambrosii, 52; éd. M.Pellegrino, Verba Seniorum, n.s.1, Rome, 1961. 
p. 124-125. 


13. Gian-Battista De Rossi, Roma sotteranea, Rome, 1864, I, p. 140. Angelo SILVAGNI. 
Studio critico sopra le due sillogi medievali di iscrizioni cristiane milanesi, dans Riv. di 
archeo. crist., 15, 1938, p. 107-122, 249-279. La Notitia a été rédigée soit du vivant du pape 
Honorius I°" (625-638), soit peu aprés sa mort, mais en tout cas avant 642 ; mais si litine- 
raire milanais est copié à sa suite dans l'unique manuscrit qui nous l'a conservé, cela ne 
prouve rien quant à sa date. On peut seulement dire que le fragment milanais est antérieur à 
la date à laquelle a été copiée le manuscrit qui le contient, soit 798 : Theodor SICKEL. 
A lcuinstudien I, dans Sitzungsberichte der philosophisch- historischen Classe der Kaiser- 
lichen Akademie der Wissenschaften Wien, 79, 1875, p. 468-486. 


14. Hippolyte DELEHAYE, AA SS Nov., IV, p. 128-142. Id., Note sur une inscription 
chrétienne de Milan, dans Bull. de la Classe des lettres de l'Acad. royale de Belgique. 5° S.. 
15, 1929, p. 313-320. 


15. Stephanus Africanus, Vita Amatoris, 33 : « Omnes pene civitates patronatus iura acci- 
piunt, tu largiris ». Jean-Charles PICARD, Espace urbain et sépultures épiscopales à Auxerre. 
RHEF, 62, 1976, p. 220. 
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16. V. 55-57: 


« O felicem te Verona ditata et inclita 
qualis es circumvallata custodes sanctissimi 
qui te defendet et expugna ab hoste iniquissimo. » 


17. Str. 23, v. 67-73 : 


«In partibus meridiane Firmo et Rustico, 
qui olim in te susceperunt coronas martyril, 
quorum corpora ablata sunt in maris insulis. 


Quando complacuit Domno regi invisibili, 
in te sunt facta renovata per Annonem presulem, 
Temporibus principum regum Desiderii et Adelchis, 


Qui diu moraverunt sancti nunc reversi sunt... » 


18. Seule nous importe ici la maniére dont le poéte présente les faits. En réalité, il semble 
que Firmus et Rusticus soient des martyrs africains dont le culte s’était développé ancienne- 
ment à Vérone pour des raisons que nous ignorons. Francesco LANZONI, Le Diocesi d'Italia, 
II, p. 919-923. Silvio TONOLLI, s.v., Bibliotheca Sanctorum, V, col. 634-640. La date tradi- 
tionnelle de la translation par Anno est le 22 mai 755, mais l’inscription lue en 1757-1759 

ur le cercueil de plomb des martyrs (actuellement enfermé dans l’autel majeur) donne le 
7 mars 765 : Luisa BILLO, Le iscrizioni veronesi dell'alto medioevo, dans Archivio veneto, 
31-32, 1934, p. 28-32. 


19. En ce qui concerne les saints et les sanctuaires de Vérone, consulter d’abord : 
Francesco LANZONI, Le Diocesi d'Italia, 2, p.919-934. G.G. MEERSSEMAN, E. ADDA, 
J. DESHUSSES, L 'Orazionale dell'Arcidiacono Pacifico e il Carpsum del Cantore Stefano, 
Spicilegium Friburgense, 21, Fribourg (Suisse), 1974. Luigi SIMEONI, Verona nell'età 
precommunale, Studi su Verona nel medioevo I, dans Studi storici veronesi, 8/9, 1957-1958, 
p. 7-39. Verona e suo territorio, I et II, Verone. 


20. Il est possible d'établir avec une relative précision la liste des reliques de Santo 
Stefano grace a une inscription les énumérant, inscription perdue et datée sans grande préci- 
sion des XI*-xi*s. par Scipione MAFFEI, Verona illustrata, I, Vérone, 1731, p. 661. 
Florentius et Vendemialis manquent, tandis que Maurus, Andronicus et Probus ont ete trans- 
formés en évéques de Vérone, selon une pratique trés répandue à Vérone tant au Moyen Age 
qu'à l'époque moderne ; voir Fr. LANZONI, /. c. 


21. Paolo-Lino ZOVATTO, dans Verona e suo territorio, 1, p. 576-581. La découverte des 
reliques des deux vierges martyres par Anno est une légende ; cette invention date seulement 
de 1160 : Vittorio FAINELLI, Codice diplomatico veronese, I, Venise, 1940. n? 35, p. 41-42. 


22. V. FAINELLI, l.c., n? 71, p. 88 ; n° 74, p. 92-94. 


23. Str. 3, v. 7-9 : 


« Habet altum laberintum magnum per circuitum, 
In qua nescius ingressus non valet egredere, 
nisi igne lucerne vel a filo glomere. » 


24. V.22-24 : 


« Ecce quam bene est fundata a malis hominibus, 
qui nesciebant legem Dei nostri atque vetera 
simulacra venerabantur lignea lapidea. » 


25. Str. 9-13, v. 25-39 : 


« Sed postquam venit ergo Sacer, plenitudo temporum, 
incarnavit divinitatem nascendo ex Virgine, 
exinanivit semetipsum, ascendit patibulum : ‘ 


30 
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inde depositus, ad plebem Iudeorum pessimam. 
in monumento conlocatus, ibi mansit triduo : 
inde resurgens cum triumpho sedit Patris dextera. 


Gentilitas hoc dum cognovit. festinavit credere 
quare erat ipse Deus celi terre conditor. 
qui apparuit in mundo per Marie utero. 


Ex qua stirpe processerunt Martyres, Apostoli. 
Confessores et Doctores et Vates sanctissimi, 
qui concordaverunt mundum ad fidem catholicam. 


Sic factus adimpletus est sermo Daviticus, 
quod celi clariter enarant gloriam Altissimi 
ad summo celorum usque terre terminum. » 


26. Str. 14-16, v. 40-46 : 


Primum Verona predicavit Euprepis episcopus, 
secundum Dimidrianus, tertius Simplicius, 
quartus Proculus confessor pastor et egregius ; 


quintus fuit Saturninus et sextus Lucilius ; 
septimus fuit Gricinus doctor et episcopus ; 
octavus pastor et confessor Zeno martyr inclitus 


qui Veronam predicando reduxit ad baptisimo,... 


27. Il en existe diverses versions: BHL 9001 a 9008. Pour la date, voir Gian Paolo 
MARCHI, dans // culto di San Zenone nel Veronese, Vérone, 1972. p. 17-27. Peu importe ici 
le caractére légendaire de cette Vita. 


28. Il existe un autre témoin de cette liste, le « Velo di Classe » dont les fragments sont 
conservés au Museo Nazionale de Ravenne. Il s'agit d'une nappe d'autel, ou d'un voile ayant 
servi à couvrir le tombeau des Saints Firmus et Rusticus. Le décor était constitué par quatre 
bandes dessinant un rectangle, où étaient brodés des médaillons représentant la série des 
évéques de Vérone, avec le nom à cóté de chaque médaillon. Le « Velo » fut exécuté sous 
Sigebertus, le dernier évêque qui y figure, ou sous son successeur Anno. Carlo CIPOLLA, [I 
Velo di Classe, dans Le Gallerie nazionale italiane, III, Rome, 1897. Mario MAZZOTTI, Íl 
Velo di Classe, dans Zenonis cathedra, Miscellanea di studi in onore di S.E. l'Arcivescovo 
Mons. Giovanni Urbani, n? special de Nova historia, 7, 1955. 


29. Voir les calendriers véronais publiés par G.G. MEERSSEMAN, etc..., /.c. 


30. Str. 30-31, v. 88-93 : 


Iam laudanda non est tibi, urbis in Auxonia 
splendens, pollens et redolens a sanctorum corpora, 
opulenta inter centum sola in Italia. 


Nam te conlaudant Aquilegia, te conlaudant Mantua, 
Brixia, Papia, Roma insimul Ravena ; 
per te portus est undique usque infines Ligorie. 


Noter le parallélisme avec la str. 8 du Versus de Mediolano civitate (voir n. 3 p. 401 ; Ausonia 
figure à la str. suivante), strophe clé où la métropole est louée par toutes les cités du monde : 
on se contente ici d'un chœur de six villes ! 


31. La str. 32, la dernière avant la doxologie finale, lui est consacrée. Notons que la 
puissance économique de la ville n'est évoquée que par un seul vers (v. 93, voir n. précédente) 
qui célébre sa fonction de point de passage en direction de la « Ligurie ». 
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32. Voir Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin, Orose et l'augustinisme historique, dans 
La storiografia altomedievale, Settimane di studio del Centro italiano di studi sull'alto 
medioevo, XVII, Spoleto, 1969, Spolète. 1970, p. 59-87. De nos jours. certaines tribus africaines 
converties au christianisme se sont trouvées confrontées au méme probléme d'intégration de 
leur passé paien dans un nouveau monde de valeurs qui semblait le périmer totalement. On 
les voit remanier les légendes de fondation de leurs tribus pour rattacher leur création a l’his- 
toire biblique : voir la légende de la tribu Ndon dans Georges BALANDIER. Afrique ambiguè, 
Paris. 1957, p. 237-239. D’autre part, une histoire « laïque » des cités italiennes. valorisant 
leurs origines romaines, reparait avec le mouvement communal et la lutte contre les évêques 
détenteurs de la puissance publique dans la cité : voir Giuseppe MARTINI. Lo spirito 
cittadino e le origini della storiografia communale lombarda, dans Nuova rivista storica, 54, 


1970, p. 1-22. 


33. Grégoire le Grand, Dialogues, III, 19 : PL. 77, col. 268-269 : le fait qu'il y ait à Rome 
un S. Zénon martyr explique peut-étre l'erreur de Grégoire. Les sources véronaises qualifient 
normalement Zénon de confesseur : le Versus de Verona constitue une exception de ce point 
de vue. 


34. Toutefois le Versus de Verona se conclue par un vers isolé qui est une invocation de 
S. Zénon : v. 100, Sancte Zeno, ora pro me et cunctis mortalibus. 


35. Voir p.ex. Gregoire de Tours, Liber Vitae Patrum, 17, 4. MGH, SRM, I. 2. p.281. à 
propos de Nicetius de Tréves : deux des portes de la cité sont gardées par les évéques défunts 
Eucharius et Maximinus dont les sanctuaires étaient proches de ces portes : la troisième est 
gardée par l’évêque régnant Nicetius ; à eux trois. ils interdisent l’entrée de la ville a la peste. 
Voir Alba Maria ORSELLI, L ‘idea e il culto del santo patrono cittadino nella litteratura latina 
cristiana, Bologne, 1965, passim. 


DISCUSSION 


G. CRACCO : Peut-on parler de conscience urbaine à cette époque ? Ou doit-on 
parler de conscience d'une ville en particulier c'est-à-dire de Rome ? M. Bullough 
nous a parlé de Pavie pendant le Haut Moyen-Age et nous a montré qu'au point de 
vue topographique, elle n'avait subi que de petits changements ; pour Milan et pour 
Vérone, nous avons la méme situation. Les auteurs nous ont montré qu'il n’y avait 
pas de changements topographiques réels. Pour Vérone comme pour Milan, nous 
trouvons les murs, les tours, les places, le théâtre, etc... Rien n'est changé au point 
de vue de l'idéologie parce que Vérone est considérée comme importante par 
Lothaire, moins par les saints, mais davantage par la présence du roi Pépin. Méme 
chose pour Milan qui a grandi, dit Lothaire, grace aux empereurs qui ont bati tous 
les monuments. Les empereurs romains préféraient Milan à Rome. Il faut arriver au 
XII* siécle pour parler d'une conscience urbaine liée au culte des saints. 


J. Ch. PICARD : Je ne méconnais pas la coupure du xm° siècle. Je suis d'accord 
Sur une continuité entre l'Antiquité tardive et le Haut Moyen-Age, continuité qui, 
dans tous les domaines, a été largement étudiée et mise en valeur. Mais chaque ville 
a conscience de sa propre existence. La meilleure preuve est la lutte que ménent 
les villes pour s'affranchir les unes des autres ; la lutte menée par Ravenne pour 
échapper d'abord à l'emprise de Milan, puis à celle de Rome, la lutte de villes 
comme Pavie pour échapper à l'emprise de Milan et la tentative par Vérone, 
qui n'aura pas de suite réelle, de mener la méme opération. Tous ces faits me 
paraissent significatifs de l'existence d'une conscience urbaine. 
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Je suis bien d’accord avec vous, il y a un probleme politique. Partout on se 
réfère aux structures administratives de l’Antiquité. Il y a un exemple frappant et 
classique : quand Grégoire le Grand envoie les missionnaires en Angleterre, il leur 
dit : « Vous allez rétablir la hiérarchie ecclésiastique », il prend comme modéle la 
carte administrative de l’Empire romain qui évidemment n’avait plus aucune valeur 
depuis longtemps. Milan doit sa grandeur au fait qu'elle a été un moment la capitale 
de l'Empire. Ravenne a eu sa chance quand les empereurs s'y sont installés. C'est 
beaucoup moins vrai d'Aquilée. Pavie a tenté sa chance parce que les rois lombards 
l'ont choisie, et si Vérone entreprend de revendiquer une place à part, c'est parce 
que Pépin y a séjourné. C'est l'événement qui fait naitre la conscience urbaine. Mais 
cette conscience urbaine est réelle et elle s'exprime ensuite sur le terrain religieux et 
en particulier par une lutte à travers les saints, chacun essaie d'avoir des saints plus 
nombreux, plus prestigieux, plus anciens que ceux des voisins. La hiérarchie des vil- 
les est strictement modelée sur la hiérarchie entre les saints. 


K. F. WERNER : Dans les régions au nord des Alpes, quand on dit conscience 
urbaine, de quelle communauté parle-t-on ? Pour le monde carolingien et post- 
carolingien, nous le connaissons parfaitement pour la cité d'Augsbourg, les cives, 
C'est l'évéque et l'entourage de l'évéque, ses vassaux, la cléricature. Il y a une compe- 
tition mais c'est la compétition d'une cité dominée par l’évêque ; c'est pour cela que 
les textes que nous avons sont d'une premiére importance, ceci explique cette con- 
nexion étroite entre l'hagiographie et l'idée de patrie ; dans cette perspective, il ne 
s'agit pas encore du peuple de la cité. 


J. FONTAINE : Je voudrais attirer l'attention sur un texte plus ancien, d'autant 
plus important qu'il ne concerne pas l'Italie, ni Rome, ni Milan : les hymnes du 
Peristephanon .Liber de Prudence. Nous n'avons pas une conscience urbaine mais 
nous avons, dans la piéce V, une scene tout à fait extraordinaire qui est un defile de 
toutes les villes d'Espagne qui ont eu des martyrs au Jugement dernier, chacune por- 
tant comme un diadéme ses propres martyrs. Nous avons parallèlement a cela, 
l'hymne VI sur Fructueux, Augure et Euloge, qui commence par : « Felix Tarrago, 
Heureuse Tarragone, toi qui portes comme une gerbe cette trinité de martyrs, 
l’évêqie Fructueux, Augure et Euloge ». Dans une communication que j'avais faite à 
Madrid, il y a cinq ans, j'avais montré comment, parmi les facteurs qui nous font 
assister à une sorte de préhistoire de la conscience nationale, nous avons dans une 
Espagne du Bas-Empire qui, jusque là, avait été partagée en deux provinces sous la 
République, puis en trois, quatre ou cinq sous l'Empire, nous avons pour la 
première fois, avec la réorganisation tétrarchique, un vicariat des Espagnes avec 
probablement une seule capitale qui pourrait bien avoir été Mérida. Nous voyons 
chez Prudence, non pas une conscience nationale, mais une conscience des Hispani 
qu'il considere comme des gens qui ont eu la chance d'étre dans une sorte de Terre 
Promise à cause du nombre de martyrs dont la Providence les a gratifies. Nous 
voyons plus étroitement une conscience tarragonaise restreinte et des vers dans les- 
quels il parle de tous les habitants du bassin de l'Ebre ou des peuples qui vivent au 
pied des Pyrénées, en-deca des Pyrénées et des Alpes. Nous voyons glorifiés par 
deux fois, aux endroits privilégiés que sont arithmologiquement la première et la 
huitième pièces du recueil, des saints qui, sans lui, seraient restes parfaitement 
obscurs, ce sont les légionnaires de Calahorra qui est presque certainement sa 
propre patrie puisqu'il s'adresse, dans une de ses piéces, à un Valérius, évéque de 
Calahorra. Prudence, dans la huitiéme piéce, célebre l'emplacement de leur martyre 
où il y avait non pas une mensa mais d’une façon qui est d'un trés riche symbolisme 
spirituel et qui fleurit en merveilleuses images — c'est un des plus beaux poémes de 
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Prudence — : un baptistère. Chez Prudence, il y a une certaine conscience hispa- 
nique, une certaine conscience provinciale des gens du bassin de l'Ebre, il y a 
d'autre part une conscience locale, qui ne se manifeste pas comme aux époques dont 
il a été question par des rivalités entre cités, mais qui célébre les cités trouvant une 
nouvelle unité spirituelle dans une sorte de patrie spirituelle dont les médiateurs sont 
les martyrs respectifs. 

Ch. PIETRI : C'est une démarche d'« antiquaire », un peu différente de celle 
des médiévistes. Les médiévistes ont une méthode régressive. les antiquaires ont une 
tendance à mesurer une continuité. J'accepte trés bien ce mot : conscience totale. Je 
pense qu'il existe à l'intérieur de l'Empire, à l'époque la plus classique. ce sentiment 
de la patria, qu'il ne faut pas l'oublier. Tout ce qui est dit sur le martyr protecteur de 
la cité, c'est pour une part une christianisation de cet attachement au palladia, au 
héros fondateur. Il ne faudrait pas s'imaginer qu'un phénomene nouveau est apparu 
à cette époque-là, spécialement dans le cas de Constantinople qui a rompu par la 
force des choses avec le « palladium » traditionnel, encore qu'il existe un large 
dossier sur le matériel de protection paien. A Constantinople ou, dans la premiere 
moitié du Iv? siècle, les empereurs s'efforcent de trouver des « ersatz » en amenant 
des reliques de martyrs. Je serais beaucoup plus tenté, y compris pour le vi‘ siècle, y 
cgmpris pour la Gaule, d'insister sur la continuité, en ajoutant, sans aucune malice, 
que Prudence se référe à toute une thématique qui est attestée un peu avant lui à 
Rome, en particulier par le pape Damase, lorsque le pape Damase écrit : « Roma 
potius meruit defendere qui est... » en parlant de Pierre et Paul qui ne sont pas des 
citoyens au sens juridique de la ville de Rome, mais que Rome, par une sorte de 
transmutation par le sang, revendique comme des cives de plein droit. C'est une 
théme qui existe : la théologie du martyre à Rome illustrée par Paulin de Nole qui 
est dans la mouvance romaine et celle de Prudence ne s'opposent pas. Prudence a 
certainement emprunté à toute une mentalité que Rome a trés largement développée 
la première parce qu'elle a eu à sa disposition un matériel assez prestigieux. J'insis- 
terais vivement sur la continuité, beaucoup plus que sur le surgissement de 
phénoménes nouveaux. 

J. FONTAINE : C'est exact puisque sont mélés aux martyrs espagnols, des mar- 
tyrs romains Pierre et Paul, Laurent, Agnès, le modèle romain a été très important. 
Mais ce qui est curieux, c'est qu'ils ne se sont pas contentés de cet apport du martyr 
romain, il y a eu une réaction des Espagnols qui disent : Nous, en Espagne, nous 
avons aussi bien qu'à Rome, nous adoptons le culte des martyrs romains, mais nous 
avons aussi d'autres cultes. Derniére indication bibliographique, la thése de 
Madeleine Vaujour sur la Petite patrie, montre l'existence d'une conscience locale 
trés importante anciennement à Rome. Et Deuxiémement, tout à fait dans le sens de 
ce qui vient d'étre dit, le trés intéressant petit article, à partir de textes précis 
d'Ambroise, qu'a écrit Jean Doignon sur Gervais et Protais, génies protecteurs de 
Milan, marquant cette continuité des génies locaux qui s'est transformée avec le 
culte des martyrs. 

M. WERNER : Je voudrais simplement dire que la Gaule n'a pas manqué de 
faire de méme et que tous les médiévistes qui s'occupent du Haut Moyen-Age sont 
de fervents adeptes de la continuité. 


Je voudrais citer l'article d'un anglais, Scott je crois, qui a développé dans 
une Histoire de l'Église, dans une région : la Grande-Bretagne, l'importance primor- 
diale de l'Église dans le développement du patriotisme et méme des débuts du 
nationalisme : on parle toujours de l'Église, il ne faudrait jamais oublier /es églises 
qui sont l'expression la plus vivante de la personnalité des régions et des villes. 


L’agiografia romana nel secolo [X 


L’interesse per l’agiografia romana nasce da una constatazione, quella 
stessa che ha recentemente ribadito Pierre Toubert : « paradoxalement, c’est 
l'histoire religieuse de la capitale de la chrétienté qui... semble marcher d'un 
pas moins rapide », rispetto ad altre ricerche storiche, e di conseguenza « le 
fond même de la vie religieuse de Rome au Moyen-Age nous échappe encore 
en grande partie! ». 


E’ vero che l'agiografia non è il solo strumento per conoscere la storia 
della vita religiosa, tanto piu che gli studi di storia della santità si prestano 
oggi ai piu vari usi storiografici, anche quelli che non hanno diretto riferi- 
mento alla vita di una fede religiosa. Tuttavia la tradizione agiografica è una 
componente non trascurabile di questa storia, se é vero che in essa si misura, 
piu e meglio che in altri scritti — come ritengo — il linguaggio della 
perfezione cristiana?. 

Non é qui il luogo di un dibattito di teoria storiografica sulla natura delle 
fonti agiografiche. Ma sia almeno lecito ricordare — anche a giustificazione 
dell'impianto che cerchero di allestire in questa sede — che qualsiasi 
motivazione abbia mosso l'agiografo e qualsiasi materiale egli abbia usato 
nella sua costruzione, il testo agiografico si presenta come un racconto di 
fatti al cui centro é un personaggio proposto come modello: e questo 
modello viene ad essere lo specchio emblematico delle condizioni religiose e 
dei desideri di perfezione di un tempo storico cristiano. 

Va forse aggiunto, anche per evitare equivoci, che in questa prospettiva 
non può rientrare la questione del rapporto tra agiografia e pubblico, né 
quello del rapporto tra agiografia e committente. Non interessa infatti qui 
considerare il movimento di origine del testo agiografico né il movimento di 
fruizione, ma — per cosi dire — il loro incontro : un testo non puo essere 
ridotto alla sua fonte o al suo uso, ma ha un significato in sé, e solo questo 
momento, qualumque ne sia il valore, testimonia lo Stimmungbild di una 
certa epoca’. 


e 
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In altre ricerche ho cercato di isolare, nei testi agiografici, questo ele- 
mento, che mi é sembrato loro specifico, il linguaggio appunto della perfe- 
zione cristiana‘: da questo angolo visuale cercherò ora di proporre una 
linea di lettura dell'agiografia romana del secolo 1x. 


Singolarità della tradizione romana 


Bisogna innanzitutto dire che la lettura dell'agiografia romana del secolo 
IX é ancora da proporre nella sua globalità : mancano per Roma indagini 
come quella di Baudouin de Gaiffier per l'Umbria? e di Reginald Grégoire 
per la Toscana? — per dire di zone immediatamente limitrofe a Roma. E 
forse, allo stato degli studi, indagini particolari, a partire dai manoscritti, 
come quelle suggerite dal Grégoire’, sono soprattutto necessarie per ricos- 
truire la qualità agiografica di una regione. 


Si ripetono ad ogni modo cose molto conosciute, quando si osserva che la 
letteratura agiografica — come la letteratura liturgica, che con quella così 
frequentemente si intreccia — ha tradizioni diverse in diversi luoghi : uno 
stesso testo è sottoposto a spostamenti anche a minimi, da una località 
all’altra, ma che possono essere spiritualmente e culturalmente rilevanti. 
Senonché la qualità locale dei testi è stata ancora pochissimo indagata. E 
sono anche conscio che la produzione agiografica romana, sia originale sia 
come traduzioni dal greco, richiede ricerche di prima mano, attribuzioni, 
nuove edizioni, studio delle fonti ed esegesi dei topoi. In attesa di lavori in 
questa direzione, lo spazio limitato di questa comunicazione è dunque molto 
evidente : cercherò solo di proporre una delle possibili linee di ricerca e di 
raccogliere, attorno ad essa, quei dati che mi sembrano più evidenti. 


Il lavoro di Pierre Jounel ha messo bene in luce la singolarità, che ha pro- 
prio il secolo IX al suo centro, del culto agiografico romano’. 


Egli osserva che più tardi, nel secolo xri, Roma e la Chiesa latina faranno 
una scelta rivoluzionaria, decidendo di inserire nei calendari liturgici i santi 
contemporanei?, innovazione ignota alla tradizione bizantina e accolta solo 
parzialmente da quella russa (che é stata tuttavia capace di recepire nelle sue 
liste il grande Serafino di Sarov, morto nel 1833)!°. Ma la storia precedente 
al secolo XII e a questa innovazione — che è certo una conseguenza dell'im- 
magine di Chiesa creata da Gregorio VII —, è caratterizzata a Roma da un 
fenomeno esattamente contrario : la liturgia e l'agiografia liturgica romana, 
particolarmente nel secolo 1x, riflettono una situazione spirituale statica, 
legata solo e fondamentalmente al vecchio culto dei martiri. 


Se è vero che alla fine del secolo vi, nel clima della prima generazione 
carolingia, si ha un movimento dalla tradizione romana verso il Nord, e si 
forma un complesso di testi liturgico-agiografici definibile come romano- 
germanico, che diventerà via via egemone in tutto l'Occidente, è anche vero 
che Roma resta fedele alla sua tradizione, e solo tardi e parzialmente, a 
cominciare dalla fine del secolo x, si inizia un movimento dal Nord al Sud, 
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per portare ıl contributo della teologia romano-franca anche a Roma, e in 
particolare nei testi del culto!!. 


Il secolo ix a Roma è dunque dominato dal culto dei martiri, che solo 
lentamente si aprirà al culto degli apostoli, dei martiri non-romani, dei papi, 
soprattutto dei papi pre-costantiniani, e infine di grandi figure ecclesiastiche 
e monastiche!?. Il culto dei martiri e l'agiografia martiriale hanno anzi 
conosciuto, proprio tra la fine del secolo vm e l’inizio del 1x, una ripresa 
molto netta. Innanzitutto perché si rompe ufficialmente la tradizione per cui 
non si potevano leggere, nelle azioni liturgiche, gli atti dei martiri?, come 
era prescritto dal decreto ps.-gelasiano : «in sancta Romana ecclesia non 
legantur... quia et eorum qui conscripsere nomina penitus ignorantur et ab 
infidelibus et idiotis superflua aut minus apta quam rei ordo fuerit esse 
putantur!^ ». Secondariamente perché l'iniziativa pontificia delle traslazioni 
dei resti corporei dei martiri dalle chiese cimiteriali alle chiese urbane, con 
processioni, costruzioni di chiese e monasteri, potenzia enormemente la tra- 
dizione!*. 

E’ certo importante che 1 risultati dello Jounel si integrino senza vere e 
proprie fratture con quelli, egualmente recenti, che Guy Philippart ha dedi- 
cato alla storia dei leggendari!. Anche perché egli non ritiene che le raccolte 
agiografiche abbiano avuto una origine esclusivamente liturgica, ma siano 
dovute anche a intenzioni e scopi extra-liturgici". E perciò tanto piu 
significativo che egli consideri la tradizione romana, da un punto di vista piü 
strettamente agiografico, come un fatto singolare: magazzino di riforni- 
mento’, dal secolo vill in poi, a maestri e a devoti d'Oltralpe, per la 
confezione di leggendari, Roma non ha poi recepito le loro novità!?. La 
dinamica da Roma verso il Nord non ha ammesso — anche in questo caso — 
un movimento contrario : Roma e con Roma l’Italia centrale infatti non ha 
quasi conosciuto il genere dei leggendari. 


Roma costituisce dunque un fatto singolare, estraneo alla grande produ- 
zione franca, che ha dominato l'Europa, in quanto é rimasta legata a un suo 
tipo agiografico, che il Philippart chiama mediterraneo. Quando anche a 
Roma e nell'Italia, dal secolo XI e soprattutto dal xu, si vanno compilando 
raccolte agiografiche, questi leggendari conservano quel carattere mediter- 
raneo. E una delle caratteristiche formali di queste vite di santi é la sobrietà 
e la brevità : sono i caratteri che già annunciano Giacomo da Varazze, che 
imporrà nuovamente l'Italia come egemone in Europa. 


Pur nei limiti in cui intendo muovermi, non mi pare che il giudizio di 
staticità — centrata sul modello martiriale — sia sufficiente a qualificare 
l'agiografia romana dell’epoca carolingia e post-carolingia. Un giudizio si è 
potuto formulare, del resto, sulla base di un criterio giudicante, quello 
appunto della rinascita carolingia. Se misurata su questa, la cultura romana 
— che ne resta in fondo estranea, in questo come in altri settori intel- 
lettuali — non può che apparire in ritardo. 


L’esame della produzione agiografica è solo una della conferme in 
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proposito. Non sono ora in grado di fornire una lista di quanto l’ambiente 
romano ha prodotto nei primi decenni del secolo (la lista dell'Ussani 
andrebbe rifatta)'?. Non si tratta in ogni caso della straordinaria fioritura 
agiografica che ha caratterizzato alcuni momenti dell'epoca merovingica, e 
la stessa prima generazione carolingia. E non pare che si debbano segnalare 
testi che contraddicano la tendenza conservatrice che é stata documentata 
per la liturgia. Ma si deve al contrario dire che a metà secolo, o dalla metà 
del secolo, per alcuni decenni, Roma diventa un luogo di notevole produ- 
zione agiografica. 


La liturgia, sia che la si consideri come il luogo che dà origine al culto e 
dunque all'agiografia, sia che la si consideri il risultato dell'agiografia, potrà 
non segnalare spostamenti degni di storia ; questo avviene anche per il 
carattere statico della liturgia. Non si potrà forse affermare che l'agiografia 
contraddice la liturgia, ma e certo che i testi propriamente agiografici danno 
un quadro diverso della situazione romana, che non appare solamente 
statica, ma caratterizzata anzi da una sua creatività e originalità. 


Questa condizione si verifica in particolare durante il papato di Nicolo I 
(858-867), di Adriano II (867-872) e di Giovanni VIII (872-882). In ques- 
to venticinquennio non si puó non notare un cambiamento. Ora infatti 
l'agiografia non pare concentrarsi piu cosi esclusivamente sulla tradizione 
dei martiri romani e sulle loro traslazioni. Nuove esigenze agiografiche si 
manifestano, e Roma ricorre soprattutto alla tradizione greca per 
soddisfarle. 


L'opera di Anastasio Bibliotecario, di Giovanni Immonide, di Gauderico 
di Velletri è innanzitutto caratterizzata da questo fenomeno. Come è ben 
noto, la loro attività di agiografi consiste, in particolare per Anastasio, in 
traduzioni o ritraduzioni dal greco. Se gli agiografi carolingi usano la tradi- 
zione romana come magazzino di rifornimento, Roma usa a sua volta la 
tradizione greca?. Analogamente a Napoli, e certo anche in rapporto con 
l'agiografia napoletana, Roma riesce ancora ad essere un tramite culturale 
tra due mondi che ormai poco e male si comprendono?!. 


La produzione napoletana é stata maggiormente studiata rispetto a quella 
romana. Ma di ambedue non mi pare si sia colto il valore in sede piu 
specificamente agiografica. 


L'agiografia di Anastasio Bibliotecario 


Anastasio traduce dodici testi, che si riferiscono a questi santi? : 


1. Giovanni l'Elemosiniere, patriarca di Alessandria, all'inizio del secolo 
vii ( t 620), dopo essere stato sposato ed essere rimasto vedovo ; lotto 
contro il monofisismo e la simonia del clero e fu celebre per l'opera in favore 
dei poveri ; dové lasciare la città di fronte all'invasione persiana e mori a 
Cipro (B.H.L. 4388). 


2. Basilio il Grande, vescovo metropolita di Cesarea (330-379), figura tra 
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le piu grandi delle chiese orientali, monaco e legislatore monastico ma poi 
soprattutto vescovo e dottore ; difensore della Chiesa contro l'eresia ariana e 
contro il potere imperiale (Valente), largo di opere caritatevoli, non sempre 
in buon accordo con Roma (B.H.L. 1022). 


3. Giovanni Calibita, vissuto nel secolo v ; fuggito di casa per farsi 
monaco, vi ritorna poi come mendico, ed é riconosciuto dai genitori solo al 
momento della morte ; secondo una tradizione le sue reliquie sarebbero state 
traslate a Roma all’inizio del secolo vii (B.H.L. 4358). 


4. Martino I papa (649-655), già diacono romano, eletto pontefice senza 
l'accordo dell'imperatore Costante II, nel concilio Laterano del 649 si era 
opposto all'eresia monotelita e ai patriarchi bizantini ; catturato, por- 
tato a Bisanzio e condannato, mori in esilio in Crimea (B.H.L. 5592-4). 


5. Ciro e Giovanni, il primo — secondo la tradizione — soldato, il 
secondo medico e poi monaco, martiri ad Alessandria durante la persecu- 
zione di Diocleziano (secolo Iv in.) ; il loro santuario divenne nel secolo vi 
celeberrimo per le guarigioni ; le reliquie — dopo l'invasione araba — furono 
portate a Roma (B.H.L. 2077). 


6. Stefano protomartire : è la traslazione delle reliquie da Gerusalemme a 
Costantinopoli, dopo il 415, anno del rinvenimento ; il racconto è secondo 
la tradizione più fantasiosa (B.H.L. 7857-7858). 


7. Pietro patriarca di Alessandra (300-311), in lotta contro l’eretico Mele- 
zio ; scrittore di teologia, anti-origenista, ucciso su ordine dell’imperatore 
Massimino (B.H.L. 6698 b). 


8. Acacio e compagni, crocefissi sul monte Ararat in Armenia, secondo 
una tradizione leggendaria, nel secolo n, sotto l’imperatore Adriano 
(B.H.L. 20 c). 


9. Clemente I papa, alla fine del 1 secolo ; esiliato da Traiano nel Cherso- 
neso e martire; traslazione delle reliquie a Roma  nell'867-868 
(B.H.L. 1851). 


10. Demetrio di Salonicco, martire nel 306, al tempo dell'imperatore 
Massimiano ; la prima « passio » conservata è di Fozio, che Anastasio 
traduce (B.H.L. 2122). 


11. Dionigi, vescovo di Parigi, identificato con l'Areopagita a partire dal 
secolo Ix, martire (B.H.L. 2184). 


12. Bartolomeo apostolo e martire ; traduzione del sermone di Teodoro 
Studita ; le reliquie del santo erano venerate a Benevento nel quarto decen- 
nio del secolo ix (B.H.L. 1004). 


Una di queste traduzioni, o meglio i testi su papa Clemente, non si sono 
finora rintracciati. Ma anche di essi si é conservata una lettera prefatoria, 
che manca solo per la vita di Pietro di Alessandria? Queste introduzioni 
non sono sempre utili a comprendere le intenzioni di Anastasio : alcune sue 
preoccupazioni sembrano tuttavia emergere con sufficiente chiarezza. 
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Nella lettera dedicatoria della vita di Giovanni Calibita, inviata a 
Formoso, allora vescovo di Porto, egli ricorda che « pia Romani hominis 
exempla non habere Romanos” ». Questa assenza si fa valere non solo per il 
Calibita, ma per altre biografie : subito dopo Anastasio dice : « verum hoc 
Latinitas etiam in magno Clemente perpessa est, quem nisi a Graecis 
voluminibus postea redditum gauderet, nunc procul dubio perditum utpote 
tanto munere privata defleret?? ». Cosi è, inoltre, per Martino I, il papa 
romano di cui non si può scordare quanto fece « pro fide ac rectis dogmati- 
bus” », e per il martire romano Acacio, morto anche lui in Oriente?’. Si può 
dunque registrare, sia pure con qualche prudenza, una prima direzione 
nell'opera di Anastasio : egli vuole arricchire l'agiografia romana con santi 
romani. E per raggiungere questo scopo egli deve ricorrere alla tradizione 
bizantina. 

Ora le traduzioni di Anastasio hanno senza dubbio il loro momento di 
genesi in una pluralità di occasioni che non pare classificabile, in quanto 
alla loro origine si trovano richieste di amici, curiosità letterarie, volontà 
politiche, soprattutto necessità o scelte cultuali, che non é agevole precisare 
nei particolari. Certo é singolare che la risposta di Anastasio a queste 
richieste non abbia altra direttiva che il mondo bizantino ; ed è anche singo- 
lare che i piu diversi committenti — a quanto sembra — si siano mostrati 
soddisfatti della scelta : Anastasio non ha infatti mutato direzione al suo 
lavoro agiografico. Se è cosi, l'insieme dell'opera anastasiana rivelerebbe le 
esigenze medie dell'ambiente romano, a proposito di agiografia, poco dopo 
l'avviarsi della seconda metà del secolo 1x. 


Pur con tutte le cautele che richiede questa condizione di pluralità, si puó 
cercare di rovesciare questo limite in una possibilità conoscitiva. E' infatti 
possibile operare alcune classificazioni, che sono esterne, ma che vanno 
tenute in tanto maggiore conto poiché l'opera anastasiana é unicamente 
traduttoria, e dunque veicola il messaggio di altri : sua — entro questi limi- 
ti — resta la responsabilità dei messaggi trasmessi. 


Un primo dato. Se si escludono le due biografie di Dionigi e di Demetrio, 
patroni il primo di Parigi il secondo di Salonicco, scritte per Carlo il Calvo, e 
dunque estranee all'ambiente (ma che possono confermare la fama raggiunta 
da Anastasio agiografo), le altre dieci biografie sono tradotte tutte per chiese 
romane o per chiese in stretto rapporto con Roma, quali sono quelle di 
Porto (la vita di Giovanni Calibita, per il vescovo Formoso), di Gabii (la 
vita di Pietro di Alessandria e la passione di Acacio e degli altri diecimila 
crocifissi), di Velletri (per il suo amico, il vescovo Gauderico, i testi su papa 
Clemente), di Narni (gli atti di papa Martino) ; o quelle, nella Longobardia 
minore, di Capua (la traslazione di S. Stefano) e di Benevento (il sermone 
sull'apostolo Bartolomeo)?5. 


Una seconda osservazione, dopo quella sul punto di origine delle 
richieste, tocca la qualità dei santi : cioè il modello agiografico che trasmet- 
tono e l’epoca della loro testimonianza, elementi in evidente rapporto reci- 
proco. 
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Colpisce allora dover constatare l’assenza quasi totale, tra questi santi, di 
eremiti e di monaci. Tra tutti si possono considerare tali solo Giovanni 
Calibita, Basilio e Ciro, che furono si monaci, per un periodo della loro 
vita, ma che sono caratterizzati da un’altra qualifica : Giovanni che conduce 
vita di mendico nei pressi della ricca casa paterna, riconosciuto dai genitori 
solo al momento della morte, per via di un vangelo decorato in oro, che gli 
era stato regalato quand'era bambino (e il vangelo è il centro di tutta la sua 
vita spirituale) ; Basilio, che è certo anche monaco e legislatore, ma è qui 
visto come vescovo e dottore; e Ciro, che è soprattutto medico e 
taumaturgo?. 


Si continua invece il modello martiriale, si conferma in altri termini la 
forza che a Roma mantiene il culto dei martiri. Su dieci biografie, sei si rife- 
riscono infatti a santi precostantiniani, e si tratta sempre di martiri. Ma se 
questo rapporto 6/4 é già, rispetto alla tradizione romana precedente, signifi- 
cativo per la sua novità, le scelte di Anastasio lo sono ancora di piu: di 
quelle sei agiografie, quattro riguardano santi dell'epoca apostolica o imme- 
diatamente subapostolica, quali l'apostolo Bartolomeo e il protomartire 
"Stefano, papa Clemente e i martiri del monte Ararat; e le altre due 
riguardano santi dell'inizio del iv secolo, quando il martirio finisce come 
testimonianza cristiana di fronte al potere politico : e sono i santi alessan- 
drini Ciro e Giovanni e il patriarca Pietro. La grande stagione delle perse- 
cuzioni, tra l'inizio del secolo Il fino all'inizio del secolo Iv, è assente dalle 
scelte di Anastasio. La biografia del patriarca Pietro sembra anzi chiudere 
emblematicamente un’epoca:  anti-origenista, quindi potenzialmente 
antimonastico, egli lotta contro eretici e scismatici (Ario o Melezio), ed é 
l'immagine agiografica di una Chiesa divisa che in lui trova unità, nella 
sua lotta fino al sacrificio della vita : l'ultimo dei martiri, come l'omonimo 
Pietro è il primo degli apostoli??. 


Dei santi post-costantiniani solo uno è martire, ma la scelta è straordina- 
riamente significativa. Papa Martino I, che nella coscienza di Anastasio 
pare vincere la concorrenza nientemeno che con Martino di Tours, « ille 
quippe Turonicus, iste vero Romanus fuit antistes »?!, è un santo recen- 
tissimo, se si misura l’epoca del martirio — la seconda metà del secolo vil — 
con la tradizione romana ; ed è martire dell’intolleranza politica ed eccle- 
siastica bizantina. Le altre vite post-costantiniane, che sono quelle dell’ex- 
monaco che vive come laico, Giovanni Calibita (secolo v), e quelle di due 
grandi vescovi, Basilio di Cesarea (secolo iv) e Giovanni l’Elemosiniere 
(sec. vi), ancora di Alessandria, sembrano confermare la curiosità di 
Anastasio di andare ben oltre l’epoca dei martiri. 


La linea di tendenza dell’agiografia romana, quale può risultare dall’opera 
di Anastasio, si può dunque riassumere in una eccezionale limitazione della 
tradizione martiriale. Non solo per il numero percentuale, non tanto per la 
presenza — sia pure marginale — di figure monastiche assunte come protago- 
niste della perfezione cristiana, come era già avvenuto nell'Occidente 
barbarico e si continua nel mondo carolingio 7 non solo e tanto per le nuove 
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figure vescovili (Pietro, Basilio e Giovanni, come del resto Demetrio e 
Dionigi) e papali (Clemente e Martino), che caratterizzano queste presenze 
agiografiche. Ma piu ancora per il carattere dei martiri scelti da Anastasio, 
in cui il modello martiriale —la testimonianza della fede nella sola 
morte?? — viene complicato se non cancellato da altri modelli : questi santi 
sono soprattutto degli evangelizzatori, dei predicatori, dei taumaturghi : 
difensori della fede e della Chiesa contro gli eretici e contro il potere politico 
pagano o cristiano, e soccorritori di poveri e derelitti. Cosi oltre ai « nuovi » 
santi romani, recuperati dall'Oriente (Acacio, Clemente, Martino), anche 
altri grandi santi, non romani ma orientali, soprattutto alessandrini (Ciro e 
Giovanni, il Calabita e l’Elemosiniere, Pietro e Basilio) si mettono in 
concorrenza con i santi occidentali. Cosi non solo si ritarda ulteriormente 
l'influenza franca a Roma, ma le originali esigenze romane trovano soddis- 
fazione non dal patrimonio germanico ma da quello orientale. 


Infine, un terzo dato mi sembra emergere dall'opera anastasiana, e 
proviene dalla lettura dei testi, assai poco sfruttata nella ricerca storica circa 
Anastasio. E' vero che questa lettura, trattandosi di traduzioni, va fatta con 
particolare circospezione. Mi pare tuttavia che Anastasio abbia affidato a 
questi testi un messaggio, che è valutabile globalmente, anche se è arduo 
coglierlo nei particolari. Ora questo messaggio sembra concordare con 
quello emerso dai titoli e dalle lettere prefatorie : 1 dati esterni finora rilevati 
s'accordano con quelli interni. 


Senza dubbio le vite di Acacio, di Ciro e Giovanni, di Stefano sono nella 
linea della tradizione martiriale, centrate come sono sulla « passio », la vitto- 
ria sulla morte. Ma le vite di Bartolomeo, l'apostolo-martire, di Pietro 
d'Alessandria, il vescovo-martire, e quella di Martino, il papa-martire, sono 
diverse. Si noti anche l'epoca della loro composizione : la prima dovuta a 
Teodoro Stoudita, l'eroe della questione iconoclastica, morto nell’826 ; la 
seconda, quella di Pietro, di autore pre-metafrastico, che possiamo forse col- 
locare tra secolo vri e vill ; l'ultima nel secolo vin. Anastasio, che per Deme- 
trio ha tradotto la biografia contemporanea curata da Fozio, non solo sceglie 
santi vissuti anche in tempi straordinariamente moderni per la tradizione ro- 
mana, ma é anche attento a tradurre quelle biografie di santi « antichi », come 
Bartolomeo e Pietro, che sono scritte in epoca recente. 


Più ancora interessa considerare il profilo di queste agiografie. 
Bartolomeo è visto in parallelo con l'apostolo Pietro: « Petrus docet 
nationes, sed et Bartholomeus consequenter paria investigat... Quotquot agit 
Petrus, totidem operatur Bartholomeus?? ». Pietro di Alessandria è l’infatica- 
bile predicatore che di fronte all'imperatore sceglie il popolo : « magis trac- 
tavit se tradere et populum custodire illesum?* » ; ma anche qui ritorna 
l'apostolo Pietro, che inizia una serie che l'altro Pietro chiude : « Petrus 
principium apostolorum, Petrus finis martyrum?! ». Martino sembra al di là 
della figura petrina per identificarsi con la stessa figura cristica : il suo 
martirio é descritto sulla falsariga della passione di Gesu : « Spiritu enim 
sancto firmante* », egli affronta le false testimonianze, il giudizio di tribu- 
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nali faziosi come quelli di Caifa e Pilato”, e nel momento della morte pare 
in lui ripresentarsi il medesimo rapporto che il Cristo ebbe con Giovanni”. 

L'immagine di Teodoro Stoudita a proposito della traslazione di Bartolo- 
meo puo essere assunta emblematicamente per il lavoro di Anastasio : « gau- 
deas, qui ex Oriente ad Occidentem per mare gloriose ambulasti?? ». Il 
mondo bizantino é il mondo su cui Anastasio costantemente si confronta. 
Per lui la tradizione agiografica orientale è più omogenea a Roma di quella 
germanica. Anzi a Roma l'agiografia orientale puó entrare in concorrenza 
con la stessa tradizione romana, puo integrarla e arricchirla. Ma é anche evi- 
dente che Anastasio tiene a distinguersi da Bizanzio. Una sottile linea poli- 
tica e ideologica compare in queste agiografie, una linea che tende a mettere 
in rilievo — basandosi sugli stessi testi orientali — le eresie dei cristiani 
d'Oriente e i soprusi del potere politico bizantino, per affermare in opposi- 
zione l'ortodossia e la libertà di Roma. 

La vita di papa Martino costituisce, di questa idelogia, il paradigma 
migliore : il vescovo di Roma, a mezzo secolo vil, trascinato in Oriente e 
condannato a morte, un papa perfettamente storico, che a Roma aveva 
difeso l'ortodossia in un importante concilio. Martino, in quanto impersona 
la Chiesa, è l'antagonista primo dello Stato. E" per questo raffigurato come 
la persona che il potere politico deve eliminare, e chiunque è con Martino è 
contro il potere : « quicumque diligitis istum (Martinum), inimici estis rei 
publicae‘? ». Le accuse contro di lui sono appunto di essere un sovvertitore 
dell'ordine sociale : « haereticum et ribellem Deique adversarium procla- 
mantes et subvertentem universam terram Romanorum"! ». Di fronte al 
pericolo pubblico, il potere della Nuova Roma può usare solo la forza che 
proviene dalla spada : « gladius coram eo“? » è la condizione continuamente 
ricorrente, in questa biografia, per Martino, e ne segna la drammaticità. Per 
altro l'accusa, per l'agiografo, è inconsistente, ed egli la spiega non solo con 
la gratuita della violenza per il potere, non solo con l’insorgere di nuove 
eresie (« ab insurgentibus nostris temporibus haereticis‘*? »), ma anche con 
l'ignoranza : Bisanzio non conosce la realtà della Chiesa di Roma. Martino, 
durante il processo, esclama infatti : « Vos, domini mei, nescitis ecclesiam 
Romanam" » ; da questa ignoranza nasce l'incompresione e la violenza. 
Anastasio poteva difficilmente trovare, nella stessa tradizione bizantina, un 
testo che fosse piu vicino alla politica romana in quella congiuntura storica. 

Teodoro Stoudita, che vive solo due generazioni prima di Anastasio, é 
l'importante conferma di questa prospettiva, come colui che, « cum semper in 
apostolicae sedis communione persisteret et hereticorum nenias et imperato- 
rum vesaniam etiam tormentis affectus mentis virtute repressit** ». La sede 
apostolica da una parte, con i suoi santi e la loro virtus, il mondo pur cris- 
tiano dell'eresia e della violenza politica dall'altro. 

Anastasio non puó tuttavia evitare di trasmettere, con questa ideologia, 
anche una tradizione e un'esigenza piu direttamente agiografica, che attenga 
alla figura della perfezione cristiana. E’ cosi sintomatico che accanto alle 
figure di santi che ripetono il modello antico del martire, il testimone della 
fede di fronte al potere politico che lo mette a morte, o accanto alle figure 
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altomedievali del santo patrono (come nelle due vite inviate a Carlo il 
Calvo), appaiano altre figure, nella linea apostolo-vescovo-papa. In esse si 
sottolinea in modo particolare il momento ecclesiale : la costruzione in terra 
della Chiesa di Cristo diventa un elemento essenziale in questa agiografia. 
Anastasio non sfrutta a questo scopo quella componente del modello 
monastico altomedievale, che è segnata in particolare da Gregorio Magno e 
dalla tradizione colombaniana e irlandese, ma si rifà a quei testi delle Chiese 
orientali in cui la difesa dell’ortodossia e la predicazione della verità 
evangelica, in altri termini il momento apostolico, si coniugava spesso con 
la difesa del popolo fedele di fronte al potere cristiano : testi al cui centro è 
una figura sacerdotale che costruisce nel mondo il popolo di Dio. 


Queste agiografie veicolano perciò inevitabilmente una figura che è tradi- 
zionale nelle Chiese orientali : l’opera dello Spirito Santo nell’edificazione 
della Chiesa, l’aspetto « teologico » presente nell’aspetto « economico ». Per 
questo quella sottile linea ideologica non impedisce che in questi testi sia 
presente anche l’eco di una tradizione mistica. 


L’apostolo Bartolomeo — lo si è visto — è chi insegna il Vangelo alle 
nazioni, come Pietro, e come Pietro « aequaliter exequitur divini verbi 
rationem, aequaliter fundat ecclesiam, aequa lance habuit et cetera divina 
charismata“ » ; per questo è tutto concentrato in Dio, ma anche tutto volto 
a manifestare agli uomini la vita divina : « vade discipule ad praedicationem, 
exi ad pugnam, capax esto periculorum ! », gli dice mystice il Signore”. 
Cosi Bartolomeo diventa si l'architectus della Chiesa, ma un costruttore che 
sa di essere l'esecutore verso il popolo di. norme divine : « ipse autem aedifi- 
cator est et architectus aedificii ac fabricationis non manufactae, templorum 
videlicet Domini, quae per spiritum et veritatem construuntur ac perficiuntur 
in populum acceptabilem, sectatorem bonorum operum*? ». L’apostolo 
subisce il martirio, ma anche nella nuova condizione continua ad essere 
presente, e nella stessa figura che ha in vita : « ut... et post obitum appareat 
magnus Dei praedicator? ». Egli è perciò la «divinitus illustrata et ignea 
columna ortodoxiae?? ». 


Si dovrebbe analizzare il tema dello Spirito Santo nelle agiografie anasta- 
siane, dove é certamente presente. Basti per ora un'altra sola citazione, per 
restare alle biografie più ‘ moderne’. Nello scrittore pre-metafrastico della 
vita di Pietro alessandrino l'ufficio vescovile viene esplicitamente visto, ris- 
petto al popolo, come una missione dello Spirito Santo : « vos spiritus sanc- 
tus posuit iam episcopos regere ecclesiam Dei‘! » ; e tutta la successione dei 
vescovi alessandrini é vista come una testimonianza cristica : « ut testis vera- 
citer fiam crucis et resurrectionis eius, si me dignatus fuerit ad perfectionem 
perducere, ponens in me odorem passionis sue, ut et ego merear bonüs odor 
eius fieri5? ». In Martino la figura agiografica tende a concentrarsi, come si € 
già osservato, in quella del Cristo, qui visto come il figlio innocente che offre 
la vita al Padre per la pienezza dell'uomo : « vere iste non fecit pretiosorem 
animam sua, sed posuit eam usque ad mortem, imitans Dominum suum... 
quo salvaret ubique errantem et perditam plebem?? ». 
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Per questi tramiti la teologia della divinizzazione dell’uomo, tipica della 
tradizione greca, che Teodoro porta a un vertice con la teologia delle imma- 
gini, appare a Roma sotto forma di modello agiografico : i vescovi sono i 
discepoli dello Spirito, la loro parola é quella stessa dello Spirito oppure 


non €. 


L’agiografia di Giovanni Immonide 


Oltre alle altre e minori testimonianze (tra cui una vita di Giovanni 
Crisostomo, anch’egli post-costantiniano e  perseguitato dal potere 
politico)**, l'agiografia romana è illustrata in questo tempo soprattutto da 
Giovanni Immonide. Come é ben noto, gli si deve la biografia di papa 
Clemente, poi ultimata da Gauderico di Velletri, e la grande Vita di papa 
Gregorio Magno. La tendenza, che si puo osservare in Anastasio, in Gio- 
vanni si mostra con piena chiarezza. 


Le sue due opere sono tuttavia molto diverse. Quella di Clemente, che ha 
per base una traduzione di Rufino*5, sembra inverare nel segno del papato 
tutta la tradizione martiriale romana. L'opera é scritta per la traslazione di 
Clemente a Roma, opera di Cirillo e Metodio (867-868), e dunque illustra 
un culto sulle reliquie, come é tipico di Roma. A questo fine Giovanni e 
Gauderico non avevano a disposizione documenti, e Giovanni, accettando la 
versione rufiniana, pare abbandonarsi ad un racconto « stravagante », obbe- 
dendo ad una logica puramente letteraria, come per la sua Cena Cypriani*. 


In questo racconto Clemente è solo uno dei protagonisti. Il santo 
pontefice vi è infatti descritto come il discepolo di Pietro, ma un discepolo 
che sembra continuamente porsi in ombra per far emergere in piena luce 11 
maestro. In questa luce Pietro diventa il co-protagonista della Vita. Il tema 
che regge la struttura tematica del racconto è il lungo dibattito con Simone 
Mago e con le varie filosofie pagane : ma la discussione è guidata e condotta 
al suo termine vittorioso da Pietro, non da Clemente. E lo schema narrativo 
stesso, l'enigma a scatola cinese della famiglia di Clemente, in cui il padre, 
la madre e i suoi due fratelli sono uno dopo l’altro ritrovati e riconosciuti, 
è risolto solo da Pietro: il discepolo può solo assistere e partecipare al 
superiore dominio dell’apostolo su uomini e cose. 


A Roma nen poteva darsi un incrocio migliore di circostanze ideologi- 
camente rilevanti : la traslazione, da parte degli apostoli degli Slavi, che si 
legano a Roma e non a Bizanzio, dei resti di un papa-martire, discepolo 
diretto di Pietro. Per questo Clemente è più del protomartire Stefano : è la 
successione petrina esaltata nel discepolo diretto di Pietro, in un romano che 
torna a Roma. 


Ma anche questo testo è percorso da un’altra preoccupazione : non solo 
quella ideologica, ma anche quella più specificamente agiografica. 
L’immagine di Pietro non è quella di un capo politico, non è il vertice di 
un’autorità giuridicamente garantita. Pietro non assume, nella Vita, nessuna 
immagine ierocratica e tanto meno teocratica :,è piuttosto un posseduto da 
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Dio, che ha verso i discepoli un atteggiamento di padre, soprattutto verso 
Clemente. 


Un posseduto da Dio, cioé un profeta. La profezia é cosi l'elemento 
dinamico della Vita. Poiché « propheta » è il Cristo, nella profezia s'iden- 
tifica la fede cristiana medesima, e ogni vero cristiano, tanto piü la guida dei 
cristiani, è un profeta. Pietro è dotato di « doctrina prophetica?" », dunque di 
un « propheticus sermo?? » e opera mediante una « virtus prophetica?? ». 
L’opera di Pietro, « non ut rudis piscator sed sicut doctissimus rector? », è 
tutta dentro la «docendi gratia! », che si esercita appunto mediante la 
profezia. Il cristiano, l'apostolo non viene qui descritto come colui che si 
oppone con un potere o una forza umana qualsiasi al potere politico, ma 
piuttosto come chi si confronta con il potere ideologico, con le false dottrine, 
con le erronee filosofie, con le arti magiche mediante la virtus carismatica 
della parola. Il cristiano è chi è fedele al dogma, lo predica, e misura sul 
dogma le idee non cristiane. 


La profezia é per il cristiano la via della sicura vittoria sulla storia e nella 
storia, perché alla profezia nulla puo resistere : « adversus prophetiam... 
neque argumenta neque ars nulla stare sufficiet neque sophismatum syllogis- 
morumque versutie, sed omnis, qui audierit de vero propheta, necesse est ut 
statim desiderium capiat ipsius veritatis®? ». Questa è la forza che sola può 
portare l'uomo a Dio, fuori del paganesimo, perché l'uomo dalla profezia — 
strumento dello Spirito di Dio—é continuamente invitato ad andare oltre la 
natura, a cercare Dio, ad accogliere Dio. Ora Pietro é chi indica questa 
strada, la parola é la sua vera arma : « sermone predicationis continuans et 
contra philosophorum sectas dogmatice disputans? ». 


Questo essere posseduto da Dio é la condizione per cui si genera ogni 
cristiano, e dunque si genera il discepolato, e Clemente è il prediletto di 
Pietro. La vita divina che li accomuna diventa anche una comunanza 
umana. Cosi quando le loro strade devono separarsi, portati dalla storia in 
diversi luoghi, Clemente ne é rattristato. Come appunto un discepolo che 
non ha ancora compreso fino in fondo il significato della dottrina del maes- 
tro. Perció di nuovo é Pietro che gli deve ricordare la massima di ogni vita 
spirituale : « amici semper simul sunt® ». Ma questa dimensione non è suffi- 
ciente a Clemente, che vuole conoscere più e meglio la verità che Pietro gli 
trasmette, e non vuole staccarsi dal maestro : le due motivazioni sono una 
sola. 


Ma in questo confronto Clemente raggiunge la sua maturità. Pietro è chi 
lo porta alla fede e alla liberazione nella salvezza di Cristo : ma per chi è 
cosi liberato, ogni scelta è legittimamente possibile. Perciò Clemente 
afferma : « michi salutis causa et cognoscende veritatis tu solus existis... ego 
valde liber sum et ideo aptus ad seguendum te. Atque utinam servi ministe- 
rium tibi exibeam !55 ». Seguire Pietro è un servizio, è un esercizio di libertà, 
l'espressione di una amicizia il cui senso é solo Cristo. La forza spirituale 
della Vita é qui : « salus... non vi adquiritur sed libertate, nec per hominum 
gratiam, sed per Dei fidem® ». 
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La vita di Gregorio Magno é per molti aspetti diversa da quella di 
Clemente. Anche Gregorio è romano, anche Gregorio è papa. Ma la sua vita 
é storica, non piu leggendaria : se Roma era nel primo caso un riferimento 
emblematico, ora diventa un riferimento reale. E Giovanni scrive una vita 
continuamente documentata : per la prima volta nella tradizione occidentale 
— se non mi inganno — una agiografia é concepita come un testo storico- 
documentario in cui la narrazione é intenzionalmente strutturata come un 
seguito di fatti, ma i fatti sono narrati dai documenti di archivio sempli- 
cemente trascritti®’. 


Cosi il registro dell'epistolario gregoriano, inserito nella Vita, fa si che la 
fitta rete ecclesiastica, politica ed amministrativa di Gregorio venga via via 
sempre piü in evidenza ; ma cosi Giovanni Immonide rivela anche il suo pro- 
getto ideologico®, che consiste nella ripresa, di fronte al potere carolingio e 
al potere bizantino, di quella che si è chiamata la versione gelasiana dei 
rapporti tra regnum e sacerdotium : l’umanità affidata a due poteri, che sono 
si autonomi, ma con l’esclusivo predominio del potere spirituale su quello 
givile nei problemi che toccano la fede. Giovanni può affrontare, su questa 
base, il duplice fronte carolingio e bizantino, proprio in quanto ambedue 
debitori di una diversa soluzione ideologica, opposta a quella gelasiana : 
quella dello schema eusebiano e costantiniano per cui il potere potitico, non 
il potere ecclesiastico, è la suprema guida della cristianita®’. 


Gia Anastasio, nella dedica a Niccolò I della vita di Giovanni l’Elemosi- 
niere, poteva dire, rivolgendosi al vescovo di Roma : « tu enim tenes claves 
David... vicem namque in terris possides Dei” ». E’ la posizione esattamente 
opposta a quella di Alcuino”!. Ma ora Giovanni presenta, nel ritratto di 
Gregorio Magno, l'immagine del pontefice romano come di colui che é il 
garante dell'ordine civile in Italia e nell'Occidente : oltre ad essere il garante 
dell'ordine ecclesiastico per tutto il mondo cristiano. Non si tratta di una 
elaborazione dottrinale, Giovanni Immonide non é un teologo, un teoretico, 
ma di una immagine storiografica, e di grande valore, in cui per la prima 
volta si illustra storicamente il primato romano in termini compiutamente 
gelasiani. 


Il Gregorio di Giovanni Immonide non è, a sua volta — noi crediamo —, 
tutto qui. Egli é anche descritto come un uomo di Dio, come un santo, un 
uomo che sperimenta in se stesso la divinizzazione, non solo come un uomo 
di governo. Gregorio é perennemente mosso da un « caeleste desiderium"? », 
da una volontà permanente : quella di convertire a Dio il suo cuore e quello 
di tutti gli uomini : « Mutemus igitur corda » é il suo costante invito, e 
Giovanni aggiunge « et praesumamus nos iam percepisse quod petimur?? ». I 
beni escatologici sono alla portata del cristiano. Per questo Gregorio 
appare, come già Clemente, come un « verus pater familias” », la cui preoc- 
Cupazione è monocorde : «omnes omnino salvare certabat" ». E questa 
preoccupazione é la forza dinamica che porta Gregorio a scontrarsi con 1 
barbari e con l'imperatore d'Oriente. Il potere rfon lo interessa, gli interessa 
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la Chiesa, agostinianamente, come il luogo della salvezza, della santità, 
della perfezione. 


Giovanni Immonide propone dunque con Gregorio anche un modello di 
santità — come ho cercato di mostrare altrove? — quello già offerto con 
Clemente, ma con una complessità e ricchezza piu evidenti : quello del 
papato. Non solo il modello del martire o quello del vescovo, non tanto 
quello dell' eremita o del monaco, ma un modello che li riassume tutti : 
Gregorio è politico e monaco, è dottore e predicatore, è vescovo e contem- 
plativo. Ogni qualità che può caratterizzare la perfezione cristiana è 
riassunta nel papato, che é il modello, ora, della missione apostolica 
suprema. Il modello agiografico si presenta cosi inevitabilmente, anche se 
forse equivocamente, coniugato con quello ideologico. 


Agiografia romana e ideologia pontificia 


Sulla base di questi elementi si puó dunque dire che l'agiografia romana 
non è statica, come la tradizione liturgico-agiografica invece registra, fino al 
secolo XI o XII. La sua staticità, legata al culto dei martiri, è rotta da Anas- 
tasio e Giovanni, che recepiscono, sia pure parzialmente, l'insegnamento dei 
Dialogi di Gregorio Magno : l'esistenza di santi anche nei tempi « moderni ». 


Il culto dei santi « antichi », la tradizione martiriale rimane forte. La sua 
permanenza per tutti i secoli altomedievali si può compren- 
dere come una necessità storica (che pur andrebbe studiata e tematizzata), 
che ha le sue motivazioni nell'identità con il martirio degli apostoli-fonda- 
tori Pietro e Paolo, e poi nella struttura e costrizione del governo eccle- 
siastico, che tende a collocare l'immagine della perfezione nell'area 
1 sua competenz, e dunque a distanziarla dall'evento storico immediato e 
a mitizzarla nelle lontane figure di un passato indiscutibilmente glorioso. 


La figura monastica ha tuttavia trovato uno spazio relativamente assai 
modesto a Roma. Perché un'altra ragione l'ha condizionata : le necessità 
dell'evangelizzazione, che nella linea di Agostino non puo lasciare total- 
mente lo spazio alla figura monastica. Cosi il modello di Gregorio Magno 
diventa capitale nella tradizione romana. In Gregorio il papato fa propria 
l'eredità agostiniana e cerca di comporre originalmente le immagini di 
perfezione cui aveva dato luogo il sacrificio dei martiri e la penitenza dei 
monaci. 


Con Anastasio e con Giovanni una componente dinamica — che rompe la 
staticità precedente — appare dunque nell'agiografia romana, una compo- 
nente che é centrata sull'immagine del papato. Se i santi dell'antichità S! 
prestano piu facilmente a narrazioni leggendarie, spiritualmente equivoche 
ed evasive, ora i santi di Anastasio e di Giovanni tendono a caricarsi di 
allusioni ed anche di precisi riferimenti storici, si contemporaneizzano. E cio 
si manifesta sia sul piano ideologico sia su quello agiografico. Ideologica- 
mente, contro la tradizione bizantina e carolingia, si forma un'immagine 
papale che risponde all'insegnamento di papa Gelasio. Agiograficamente S! 


L'AGIOGRAFIA ROMANA NEL SECOLO IX 485 


va formando un modello di santita fortemente legato al compito della 
redicazione e dell’apostolato : il santo é il profeta di Dio. Cosi 
nell'apostolo Pietro si vede la perfezione del modello e in Gregorio Magno 
l'esempio della perfetta sequela petrina. 


E’ solamente all'interno di questa immagine che Roma potrà accogliere 
nel secolo xi e xii la tradizione agiografica franco-germanica. Ma gia nel 
secolo 1X si vanno formando e si formano quelle idee e quelle figure di 
Chiesa che nel secolo xi saranno incarnate da Gregorio VII. Già nel secolo 
IX, per merito in particolare di Anastasio e di Giovanni, appare questa 
verità paradossale, perché unisce per un aspetto e insieme per un altro 
contrappone ideologia e agiografia : il papa è santo, oppure non è papa. 


Claudio LEONARDI 


NOTES 


1. Cosi P. Toubert nella Préface (p. 5) a P. JOUNEL, Le culte des saints dans les basiliques 
du Latran et du Vatican au douzième siècle, Rome, 1977 (Collection de l’École française de 
Rome, 26). 


2. Mi sia permesso rinviare, anche per le giustificazioni che seguiranno, ai seguenti miei 
contributi : La « Vita Gregorii » di Giovanni Diacono, in Roma e l'età carolingia, Atti delle 
giornate di studio, 3-8 maggio 1976, a cura dell’Istituto di storia dell’arte dell’Università di 
Roma, Roma 1976, pp. 381-393 (poi, con alcune modifiche, Pienezza ecclesiale e santità nella 
« Vita Gregorii » di Giovanni Diacono, in Renovatio, XII, 1977, pp. 51-66) ; modelli dell'a- 
giografia latina dall'epoca antica al Medioevo, in Passaggio dal mondo antico al Medioevo. 
Da Teodosio a Gregorio Magno, Roma 1980 (Atti dei Convegni Lincei, 45), pp. 435-476 ; 
Dalla santità « monastica » alla santità « politica », in Concilium, XV (1979), pp. 1540-1553 ; 
in L'agiografia latina dal Tardantico all’ Altamedioevo, La cultura in Italia fra Tardo Antico 
e Alto Medioevo. Stato e prospettive delle ricerche. Atti del Convegno promosso dal C.N.R. a 
Roma 12-16 novembre 1979, Roma 1981 (in corso di stampa). 


3. Si cf. quanto a tale proposito accennavo, parlando di «dati di valore assoluto » 
(p. 493), in Alle origini della cristianità medievale: Giovanni Cassiano e Salviano di 
Marsiglia, in A Gustavo Vinay, Spoleto 1977, pp. 491-494 (= Studi medievali, ser. 3 a, 
XVIII/2), ora nella serie Estratti dagli « Studi medievali », 3, Spoleto 1978. 


4. Cf. sopra nota 2. 


5. Cf. B. de GAIFFIER, Saints et légendiers de l'Ombrie, in Atti del 2° convegno di studi 
umbri, Gubbio 24-28 maggio 1964, Perugia 1965, pp.225-256, ora in Etudes 
critiques d'hagiographie et d'iconologie, Bruxelles 1967 (Subsidia hagiographica, 
43), pp. 62-80. 


6. Cf. R. GREGOIRE, Aspetti culturali della letteratura agiografica toscana, in Atti del 5° 
Congresso internazionale di studi sull’Alto Medioevo, Lucca 3-7 ottobre 1971, Spoleto 1973, 
pp. 569-625. 


7. Cf. ibidem, pp. 624-625. 
8. Cf. JOUNEL (op. cit. sopra alla nota 1), pp. 9-12, 97-98. 
9. Ibidem, pp. 11-12. 


10. Cf. I. GORAINOFF, Seraphim de Sarov, Entretiens avec Motovilov et instructions spiri- 
tuelles, Abbaye de Bellefontaine, 1976 (Spiritualité orientale, 11). 
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11. Cf. JOUNEL, op. cit. 
12. Ibidem, p. 157 sgg. 


13. Cf. B. de GAIFFIER, La lecture des passions des martyrs à Rome avant le IX* siècle. in 
Analecta Bollandiana, 87 (1969), p. 63 sgg. La norma fu ribadita da Adriano I (771-795). 
cf. M.G.H., Epistolae, V, pp. 48-49. 


14. Cf. Das Decretum Gelasianum De libris recipiendis et non recipiendis, ed. E. von 
Dobschütz, Leipzig 1912 (Texte und Untersuchungen, 38, 4), p. 9 : cf. de GAIFFIER, art. cit. 
alla nota precedente, p. 64 ; cf. anche B. de GAIFFIER, in Analecta Bollandiana, 72 (1954), 
pp. 138-142. 


15. Cf. anche JOUNEL, op. cit.h p. 99 sgg. 


16. Cf. G. PHiLIPPART, Les légendiers latins et autres manuscrits hagiographiques, 
Turnhout 1977 (Typologie des sources du Moyen-Age occidental, 24-25). 


17. Cf. ibidem, pp. 30-32. 


18. Cf. ibidem, pp. 33-36, 49-50. Il Philippart osserva anche (cf. p. 47) che i leggendari 
sono un genere letterario fortemente conservatore ; una volta costituita la raccolta é ben diffi- 
cile che nuove biografie possano aggiungersi o sostituirsi a quelle già presenti. Questa osser- 
vazione riguarda tuttavia, evidentemente, la diffusione e la fortuna del leggendario, non la di- 
namica della sua formazione. 


19. Cf. V. Ussani, Indice provvisorio degli spogli italiani per il dizionario dell'alto 
medioevo, in Archivum Latinitatis Medii Aevi, VI (1931), pp. 61-80 ; piu utile e moderna la 
lista fornita da E. Dekkers, nella Clavis Patrum Latinorum, in Sacris erudiri, 3 (1961?), nn. 
2156-2247, che tuttavia presenta ancora troppe incertezze di attribuzione e soprattutto di 
datazione per essere una base sicura di indagine. 


20. Su Anastasio Bibliotecario si cf. soprattutto G. ARNALDI, Anastasio Bibliotecario, in 
Dizionario biografico degli italiani, III, Roma 1961, pp. 25-37 ; e su Giovanni Diacono, 
dello stesso, Giovanni Immonide e la cultura a Roma al tempo di Giovanni VIII, in 
Bullettino dell'Istituto storico italiano per il Medio Evo e Archivio Muratoriano, 68 (1956), 
pp. 33-89. Rinvio anche, oltre che alla mia nota su Giovanni (cf. sopra alla nota 2), a Anas- 
tasio Bibliotecario e l'ottavo concilio ecumenico, in Studi medievali, 3* serie, VIII (1967), 
pp. 59-192. Ma su tutta la cultura romana del secolo 1x rimangono fondamentali gli studi di 
Arthur Lapótre, ora raccolti: Études sur la papauté au IX" siècle, Avant-propos de 
A. Vauchez, Introductions de P. Droulers et G. Arnaldi, Torino 1978 (voli. 2). Necessari 
anche i contributi di Paul Devos, Le mystérieux épisode final de la « Vita Gregorii » de Jean 
Diacre. Formose et sa fuite de Rome, in Analecta Bollandiana, 82 (1964), pp. 355-381, e del 
Devos assieme a Paul MEYVAERT, Trois énigmes cyrillo-méthodiennes de la « Légende ita- 
lique » résolues gráce à un document inédit, ibidem, 73 (1955), pp. 375-461 ; e La date de la 
première rédaction de la « Légende italique », in Cyrillo-Methodiana. Zur Frühgeschichte des 
Christentums bei den Slaven, 863-1963, Kóln-Graz 1964, pp. 57-71 (cf. anche Analecta 
Bollandiana, 74, 1956, pp. 189-240, 441-469). Del Devos cf. anche ibidem, 95 (1977), 
pp. 133-143. Una breve nota di B. de GAIFFIER, Analecta Bollandiana, 94 (1976), p. 34. 


21. Sull'agiografia napoletana, per rinviare solo a qualche studio piu recente, si tenga pre- 
sente D. MALLARDO, Giovanni Diacono napoletano, in Rivista di storia della Chiesa in 
Italia, 2 (1948), pp. 317-357 (poi ibid., 4, 1950, pp. 325-358); P. Devos, L'œuvre de 
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gere in bozze il suo nuovo contributo su Anastasio Bibliotecario a Napoli nell'871. Nota 
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Une passion grecque inédite de S. Pierre d'Alexandrie et sa traduction par Anastase le 
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P. Devos e U. Westerbergh, ora citati. Si cf. anche G. LAEHR, Die Briefe und Prologe des 
Bibliothekars Anastasius, in Neues Archiv, 47 (1928), pp. 416-428 ; H. GOLL, Die Vita 
Gregorii des Iohannes Diaconus, Studien zum Fortleben Gregors des Grossen und zu der 
historiographischen Bedeutung der päpstlichen Kanzlei im 9. Jahrhundert, Freiburg i. Br. 
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in Occidente, Jerusalem 1976. Ora G. Arnaldi ha dato un perfetto resoconto su questo pro- 
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cultura, 16 (1978) n. 83, di pp. 210-211. 


23. Le lettere prefatorie si leggono nell'edizione di E. Perels e G. Laehr, in M.G.H., 
Epistolae, VII (1928), pp. 395-400, 402, 421-422, 426-430, 435-442 (epistole nn. 1-2, 4, 8, 
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24. Ibidem, p. 402. 
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68. Su questo argomento è sempre da vedere G. ARNALDI, Giovanni Immonide e la 
cultura a Roma, citato sopra a nota 20. 


69. Cf. G. BAGET-Bozzo, Cristianesimo e politica, in Il partito cristiano al potere, 
Firenze 1974, p. 15 sgg. ; C. LEONARDI, Cristianesimo e cultura nel Medioevo, in Vita e pen- 
siero, 59 (1976), pp. 146-163. 


10. M.G.H., Epistolae, VII, p. 397. 


71. Rinvio al mio contributo alla XXVII Settimana di studio di Spoleto (1979), su Le 
ambizioni di una cultura unitaria: Alcuino e l'accademia palatina (di prossima 
pubblicazione) e alla bibliografia che vi si troverà citata. 


72. P.L., 75, col. 64 B. 
73. Ibidem, col. 80 B. 
74. Ibidem, coi. 136 B. 
75. Ibidem, col. 153 C. 
76. Cf. sopra alla nota 2. 


DISCUSSION 


G. PHILIPPART : La conférence de M. Leonardi m’a fort intéressé. Elle montre 
que les Italiens s’intéressent quelque peu aux Barbares, plus qu’on n’aurait pu le 
croire. Je voudrais apporter quelques compléments en étudiant l’hagiographie en 
Italie et de ce côté-ci des Alpes, et la diffusion des textes — les « best-sellers » de 
l’hagiographie. On voit qu’en Italie l’hagiographie est finalement tres exclusive, 
c’est-a-dire qu’elle est centrée sur le Bassin méditerranéen. Au contraire quand on 
compare le contingent de saints qui sont introduits dans les Légendiers de ce cóté-ci 
des Alpes, il est infiniment plus large qu'en Italie même au 1x° siècle, et cela jusqu'à 
la fin du Moyen-Age. Si l'on prend Jacques de Voragine comme modele de l'hagio- 
graphie avec sa Légende dorée, en fait ce n'est pas exact, Jacques de Voragine est un 
bon représentant de l'hagiographie italienne, il a gardé l'essentiel de l'hagiographie 
des Passions, mais il n'a pas du tout intégré l'hagiographie de Gaule et de 
Germanie. L'hagiographie italienne s'est intéressée à autre chose qu'à l'hagiographie 
proprement italienne mais ses créations ne sont pas entrées dans les légendiers et les 
manuscrits sont un témoin du manque de succés de ces textes non italiens. 


C. LEONARDI : Je dois remercier M. Philippart des compléments qu'il a donnés. 
J'ai lu votre dernier livre sur la typologie des légendiers. Nous sommes d'accord, 
mais il faut distinguer entre la tradition hagiographique qui finit dans la liturgie, et 
une tradition hagiographique qui n'est pas liée directement à la liturgie. Au 1x‘ 
siécle, il y a à Rome une activité hagiographique qui ne finit pas dans la liturgie 
mais qui est importante pour l’histoire des modèles de la perfection chrétienne et qui 
a du poids à partir du XI? siècle. 


S. BOESCH GAJANO : Un problème déjà évoqué par M. Pietri mérite d’être 
soulevé : le culte des saints et le problème des miracles quotidiens. 


C. LEONARDI : Madame Gajano soulève un problème pour lequel je voulais 
intervenir ce matin. La conclusion de M. Pietri m’a frappé : vous dites, les légendes 
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romaines ne sont pas utiles pour la topographie, elles sont tout a fait légendaires. 
C'est trés intéressant, on ne peut pas lire ces textes avec des préoccupations histo- 
riques, mais ils deviennent trés importants pour l’histoire de la mentalité. Les topoj 
sont des points trés intéressants des Vies, il faut chercher les ropoï et les 
comprendre. Qu'est-ce que je cherche en lisant ces textes ? Ces Vies transmettent 
quelquefois, je dirai en tout cas, des modèles de perfection, c'est-à-dire les modeles 
avec lesquels on imagine la divinisation du chrétien, qui est le probléme de la foi : 
rejoindre Dieu. Cette transmission se pose de diverses maniéres. On peut avoir 
comme public la classe dirigeante ou la classe moyenne, tout en écrivant pour la 
classe dirigeante. Mais le probléme de la divinisation, de la perfection chrétienne est 
dans ces textes, c'est ce modèle de perfection qui arrive de quelque façon dans tout 
le milieu chrétien. Je cherche dans les Vies cette composante, qu'on pourrait appeler 
spécifiquement hagiographique. 


Ch. PIETRI : Je voudrais dire combien j'ai été intéressé par la conférence du 
professeur Leonardi. Entre l'époque dont j'ai parlé et celle dont vous parlez, on a 
l'impression qu'il y a eu un changement ; il est possible qu'il y ait plusieurs lectures 
des textes hagiographiques, mais je suis mille fois d'accord pour dire que le propos 
essentiel de l'hagiographie est d'offrir un modéle de vie spirituelle. Je n'ai pris 
qu'une voie de traverse en fonction de la topographie. Le modele de vie spirituelle 
proposé au v° et au vi‘ siècles est certainement un modele ascétique avec une 
certaine critique du mariage auquel j'ai fait une allusion rapide. A l'époque ancienne 
on a l'impression que ces textes circulent dans un milieu aristocratique puisqu'on ne 
peut pas les lire dans les réunions publiques. Est-ce que les textes dont vous parlez 
étaient lus ? Nous savons que le légendier romain ne l'était pas après l'article 
définitif du Pére de Gaiffier. 


C. LEONARDI: La tradition manuscrite de ce texte d'Anastase est assez 
développée. Le fait qu'il y ait beaucoup de manuscrits ne veut pas dire qu'on les 
lisait mais qu'on les copiait. Les lettres-préfaces d'Anastase sont destinées à des 
amis de la Curie, du Latran, au médecin du Latran, aux évéques de Naples, de 
Bénévent, de Velletri qui avaient demandé ces textes et qui devaient les lire. Le cas 
de Jean Diacre est trés intéressant. La difficulté est de donner une image sainte du 
Pape. «Il n'est pas possible, disait-il, qu'à Rome il n'y ait pas une Vie de saint 
Grégoire le Grand. Il faut l'écrire ». En effet les legendiers contenaient un texte tres 
bref, un résume. Il y a environ 80 manuscrits de ce texte de Jean Diacre, beaucoup 
de manuscrits ont été écrits aux IX* et X° siècles. Ce texte devient tres tôt un 
classique parce que Jean Diacre a réussi à donner une image d'un pape qui est un 
saint. Mais il ne s'agit pas d'une « circulation » liturgique. 


Ch. PIETRI : Ce n'est qu'une hypothèse qui vaut peut-être aussi pour le Liber 
Pontificalis à la période ancienne. Ces textes étaient faits pour toucher un large 
public, je me demande dans quelle mesure ils ne répondent pas, dans le milieu 
clérical, au besoin d'écrire sa propre histoire ou de mettre par écrit ses propres 
idées ? ' 

C. LEONARDI: Vous avez raison pour le Liber pontificalis, mais il a été 
interrompu, on l'a repris avec Anastase et Jean Diacre pour écrire la vie de 
Nicolas I. C'est alors qu'il y a un changement de qualité dans la tradition du Liber 
pontificalis. Ce n'est pas seulement pour continuer une tradition mais pour proposer 
une idéologie. 


Influence des Vies de saints 


sur le développement des institutions 


Les Vies des saints ont été beaucoup lues au Moyen Age. Le nombre des 
manuscrits conservés et la multiplication des éditions dès le début de l’impri- 
merie en témoignent suffisamment. Il est vrai qu’on ne possède pas encoré 
d’enquêtes sur la possibilité de lire les Vies de saints au Moyen Age, long- 
temps les éditeurs de textes se preoccupérent plus de les rassembler que de 
chercher à connaitre concrétement les conditions d'utilisation des manus- 
crits composites. Les etudes en cours sur les collections de Vies de saints 
s'attachent plus à identifier leurs sources et les rapports entre elles qu'à 
évaluer leur usage réel autrefois. Quant aux Vies de saints isolées ou 
groupées dans de petits recueils, leur nombre défie toute analyse, bien que 
leur fragilité, la modestie de leur volume et de leur présentation, leur succés 
qui leur valait de passer de main en main, aient été certainement trés défavo- 
rables à une bonne conservation. 


Beaucoup lues au Moyen Age, les Vies de saints ont de plus été diffusées 
indirectement gráce à la vénération dont les saints furent l'objet. 


Elles sont entrées dans la liturgie, soit entiérement ou par de longs extraits 
dans les lecons de matines, soit dans les antiennes ou les répons par de 
courts emprunts, qui étaient d'autant plus remarqués qu'ils avaient été bien 
choisis et étaient chantés. 


De la liturgie, les Vies de saints sont passées dans la prédication en latin 
ou en langue vulgaire. Lcs traductions ou adaptations des Vies latines dans 
les langues vivantes contiennent trés souvent des additions moralisantes et 
édifiantes, mais on avait soin de ne pas omettre les anecdotes typiques ou 
celébres, que le public connaissait et réclamait. 


Peintres et sculpteurs n'ignoraient ni les attributs des saints, ni les princi- 
paux épisodes de leurs légendes, le peuple chrétien vivait au milieu des 
saints, les priait et s'inspirait volontiers de leur exemple. 
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Les saints sont considérés comme les parfaits disciples du Christ, ceux 
qui ont un grand pouvoir d’intercession auprès de lui parce qu’ils ont voulu 
accomplir sa volonte, ils sont donc les modèles des chrétiens qui veulent à 
leur exemple et sur leurs traces être de vrais serviteurs de Dieu. A une 
époque où la coutume a force de loi, le rappel d’un fait ancien est un argu- 
ment qui entraine l’adhésion, les Vies de saints offrent un immense arsenal 
de faits concrets qui peuvent déterminer des choix ou justifier des décisions 
prises. Les prédicateurs s’en sont beaucoup servis pour leurs exhortations 
morales, on recherchera ici dans quelle mesure l’évolution des institutions a 
pu être influencée par les Vies de saints. 


Il ne semble pas que la question ait été fréquemment abordée sous cet 
aspect. Les historiens du droit et des institutions, comme les canonistes et les 
juristes ont plus souvent cité les « autorités » que les Vies de saints, qui, 
comme tous les textes historiques, donnent des exemples et non des règles. 
L'utilisation de ces textes se place lors de l'élaboration de la loi ou plus 
encore dans son application pour la justifier à l'opinion. Si les exemples sont 
nombreux, ils sont disséminés à l'infini et n'ont jamais été répertoriés. Pour 
cette raison, il ne peut s'agir que d'exemples. Et il ne faut pas non plus 
entendre trop strictement les termes d'institutions ou de Vies de saints, ils 


ont été pris dans un sens large comme on les entendait au Moyen Age ou les 
limites du droit et de la coutume restaient floues et ou on ne distinguait pas 
l'histoire profane de l'histoire religieuse. 


Les Vies des saints dans les Règles 
du Maitre et de saint Benoit 


L'influence de la Règle de saint Benoit a été immense sur d'innombrables 
moines et sur tous les chrétiens, puisque les législateurs l'ont volontiers sui- 
vie. Par exemple on sait que si dans les élections, on a longtemps accepté les 
revendications de la minorité, c'est parce que d'aprés la Régle, elle peut étre 
d'un avis plus sain!. Ecrite au vi‘ siècle, la Règle de saint Benoit est la 
codification d'usages antérieurs, dans quelle mesure les Vies de saints ont- 
elles servi de base à ses prescriptions ? 


Deux fois, la lecture en est recommandée. Après le repas du soir, les 
Fréres se réunissent et l'un d'eux lit «les Conférences, les Vies des Péres ou 
quelque chose qui édifie ceux qui l'écoutent? ». A la fin de la Regle, le moine 
est invité à compléter son instruction par la lecture de l'Ancien et du 
Nouveau Testament, des ceuvres des saints Péres catholiques « et aussi des 
Conférences des Péres, de leurs institutions et de leurs vies ainsi que de la 
Régle de notre Pére saint Basile? ». 


Mais si on cherche dans la Régle les citations des Vies des Péres ou d'au- 
tres saints ou méme les simples allusions, le bilan est trés maigre. Il y a deux 
emprunts possibles à l'Histoire des moines d'Égypte traduite par Rufin, l'un 
reprenant une parole de l'Évangile^, l'autre étant un adage accepté par tous 
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les moines’. Ici la dépendance de la Règle de saint Benoit est douteuse et il 
faut en dire autant de l'expression ad /ucrandas animas qu'on lit dans la Vie 
de Pacômef et dans la Règle’. De méme le 21* instrument des bonnes 
ceuvres®, « ne rien préférer à l'amour du Christ », se retrouve aussi bien chez 
Cyprien que chez Salvien, dans la Vie d'Antoine par Athanase ou dans la 
Passion de saint Julien?. L'origine lointaine importe peu dans ce cas, puisque 
dans la Règle de saint Benoit, cette phrase appartient à un chapitre qui est 
une reproduction presque intégrale de la Regle du Maitre!?. 


La méme remarque s'applique à deux citations de la Régle de saint Benoit 
qui proviennent l'une de la Passion de saint Sébastien!!, l'autre de celle de 
sainte Anastasie’?. 


Dans la Régle de saint Benoit, les citations de Passions de martyrs et de 
Vies des saints ne sont jamais introduites par le nom du saint et ne font 
jamais allusion à un épisode de sa vie, ce sont des sentences retenues pour 
leur valeur intrinsèque. La Règle de saint Benoit est un document spirituel et 
juridique élaboré, elle est le fruit de la tradition chrétienne et monastique, 
mais n'a pas besoin de s'appuyer sur des exemples pour justifier ses direc- 
tives. Cela ne l'empéche pas de recommander explicitement la lecture des 
Vies des Péres. 


Dans sa Règle, le Maitre a une attitude inverse : il ne mentionne pas la 
lecture des Vies des Pères, mais il cite beaucoup de Vies de saints et se plait 
à raconter des épisodes pour justifier des prescriptions. Cette différence entre 
la Régle du Maitre et la Régle de saint Benoit n'est pas un hasard puisque la 
seconde a utilisé la première! au point d'en reproduire de nombreuses 
pages. Cela fait ressortir son indépendance vis-à-vis de son modele et l'origi- 
nalité de son point de vue. 


Sans énumérer toutes les réminiscences possibles de Vies de saints dans la 
Règle du Maitre!^ et sans reprendre les exemples déjà cités parce qu'ils sont 
passés dans la Régle de saint Benoit, il faut citer quelques exemples caracté- 
ristiques de la méthode du Maitre. 


L'accueil des hótes a une grande importance dans toutes les Regles 
monastiques. Le Maitre et Benoît!’ sont d'accord pour qu'on fasse une 
oraison avant de se donner la paix de peur des illusions du diable, mais alors 
que le second se contente d'énoncer le principe, le premier le développe et 
apporte un exemple : « C'est ainsi, lisons-nous, que firent les ermites Paul et 
Antoine en se rencontrant : dés qu'ils se furent aperçus et portés à la 
rencontre l'un de l'autre, aprés s'étre salués chacun de son nom, ils firent 
aussitót une oraison, la conclurent, et aprés se donnérent l'accolade de la 
charité en échangeant le baiser de paix”. » 


Pour les adieux, le Maitre donne des précisions qui ne furent pas reprises 
dans la Régle de saint Benoit. Il prescrit! de ne pas laisser d'hótes « partir 
du monastére à jeun à cause du voyage, car c'est à la fraction du pain que se 
fit connaitre la charité du Christ!’ et on lit aussi dans les Actes des 
Apôtres® que les apôtres André et Jean ne partirent qu'aprés avoir rompu et 
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consommé l'Eucharistie?! » Plus encore, le Maitre exige des adieux?? en 
rappelant un épisode « qu'on lit dans les Vies des Pères? : un frère avait 
quitté l'Orient et il était venu en Occident : se souvenant qu'il n'avait pas fait 
ses adieux à un frére, il retourna sur ses pas à cause de ce manque de 
charité, pour accomplir ce qu'il n'avait pas fait à l'égard de ce frére. Aussi 
les fréres doivent-ils veiller soigneusement à cette marque de charité frater- 
nelle. » 


Beaucoup plus prolixe que Benoit sur les questions d'horaire, le Maitre 
concéde aux Fréres de se recoucher aprés les Laudes?* en remarquant que 
dans la Passion d'Eugénie? on lit qu'Helenus « avait l'habitude de se reposer 
aprés les matines”® ». 


La Passion d'Eugénie est un curieux roman monastique, oü l'héroine se 
déguise pour étre admise dans un monastére d'hommes. Le Maitre goüta ce 
joli récit et le cita deux autres fois, pour interdire les paroles oiseuses?’ et 
pour recommander de traiter avec honneur les moines ágés chargés de gar- 
der la porte du monasteére??. 


Dans sa Régle, le Maitre admet explicitement la possibilite d'une interven- 
tion divine : «si le Seigneur procure à la communauté un présent envoyé de 
l'extérieur, on recevra avec reconnaissance le don du Seigneur ainsi envoyé 
et si l'abbé le juge bon, on l'ajoutera au menu, car il est clair que cela n'est 
venu que par les soins du Seigneur”? ». Dans sa pensée il s'agit de tout rame- 
ner à l'intervention de la Providence puisqu'il mentionne clairement un 
miracle «... L'abbé est autorisé à ajouter ce qu'il veut en fait d'aliments, 
ainsi que de friandises, selon le texte qu'on lit dans les Vies des Péres?? où en 
l'honneur des jours de fêtes ils demandèrent au Seigneur des aliments 
exquis : un ange apparut avec le miel?! ». 


La différence entre les deux Regles est encore plus évidente dans la 
mesure du pain à distribuer. Le Maitre écrit? : « Un demi pain pesant une 
livre (medius panis pensans libram) doit suffire à tous les freres pour la jour- 
née, selon l'exemple donné par la divine Providence, quand un corbeau 
procura chaque jour à Paul, le serviteur de Dieu, un demi pain céleste à 
manger’? ». 


La règle de saint Benoit supprime l’allusion à l’ermite Paul et dit simple- 
ment?‘ : « Une livre de pain à bon poids (panis libra una propensa) doit 
suffire chaque jour ». 


La comparaison entre la Règle du Maitre et la Règle de saint Benoit 
amène à conclure que la première, plus détaillée et plus précise, cherche à 
mettre les moines dans un climat spirituel qui semble parfois un peu factice 
et infantile, alors que la seconde plus dépouillée et plus vague entend donner 
les principes de la vie monastique sans fioritures. 


La Règle de saint Benoit a été adoptée par tous les moines d'Occident 
alors que la Règle du Maitre n’a peut-être jamais été suivie par une commu- 
nauté. Son influence littéraire sur la Règle de saint Benoit est certaine, 1l ne 
faudrait tout de même pas commenter cette dernière comme si elle n’était 
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qu’un résumé de l’autre. En fait, les moines bénédictins ont inlassablement lu 
et médité les Vies des saints, mais à l’exemple de saint Benoit, ils ont évité le 
mélange des genres qui avait plu au Maitre, mais ne pouvait donner qu’une 
théorie inapplicable. 


La revendication de l'exemption 
et la Vita de saint Gilles 


Une des principales revendications des moines du Moyen Age concerne 
l'exemption de la juridiction épiscopale. Tous les procédés furent employés 
pour l'obtenir, beaucoup de chartes fausses ou d'interpolations dans des 
chartes authentiques n'ont pas d'autres motifs. Les historiens se sont appli- 
qués à déceler les chartes fausses, ils ne se sont pas ordinairement souciés de 
reconstituer les circonstances de leur fabrication. Plus encore autrefois 
qu'aujourd'hui, un document juridique écrit en latin ne pouvait intéresser 
directement un public qui ignorait cette langue et ne savait pas lire, il était 
pourtant indispensable aux moines de bénéficier du soutien populaire dans 
une lutte qui les opposait à l'évéque diocésain. Le meilleur moyen d'émou- 
voir le peuple chrétien était de mettre en scène un saint vénéré. C'est ce que 
firent les moines de l'abbaye de Saint-Gilles. 


La Vie de saint Gilles? a connu un grand succès au Moyen Age. Elle a 
été abondamment commentée à l'époque moderne avec l'espoir d'établir une 
chronologie satisfaisante, ce qui s'est avéré impossible. La Vie est bourrée 
d'invraisemblances. Gilles est contemporain à la fois de Césaire d'Arles 
( t 542) et de Charlemagne ( t 814), il part trés jeune de Grèce et quelques 
années plus tard, il est un vénérable vieillard?*. Deux épisodes ont eu un 
succés considérable. Le premier est touchant : retiré dans une grotte, Gilles 
se nourrissait du lait d'une biche ; poursuivie par des chasseurs, elle se refu- 
gie auprés de lui ; une fleche tirée à travers les buissons atteint le saint, qui 
est découvert, blessé, par le roi et l'évéque. Le second épisode avait un 
aspect plus pratique : Gilles se rend auprès du roi de France, Charles, qui lui 
avoue qu'il a commis un crime dont il ne peut se confesser à personne. Le 
dimanche suivant, pendant que le saint célébre la messe, un ange dépose sur 
l'autel une charte ou est marqué le péché du roi. De plus, à la fin, il est noté 
que tout péché sera remis à qui invoquera saint Gilles. On eut volontiers 
recours à un saint qui remettait ainsi les péchés. Ces deux épisodes 
amenérent le succés de la Vita, mais son auteur avait d'autres préoc- 
cupations, il avait besoin d'un texte affirmant la donation par saint Gilles de 
son monastére au pape, indispensable pour garantir l'authenticite d'un pas- 
sage de la bulle mise sous le nom de Jean VIII et datée du 21 juillet 878 : « ... 
monasterium sancti Petri ... in quo quiescit corpus beati Egidii, in Valle 
Flaviana, in pago Nemausensi, in finibus Gothie, quem vallem Flavius 
quondam rex, prefato beato Egidio donavit. Qui sanctus Egidius exinde 
donationem integriter Romane Ecclesie fecit..." ». Cette phrase est répétée 
presque exactement dans une autre bulle attribuée à Jean VIII datée du 
18 août 878 et confirmant, lors du concile de Troyes, la bulle précédente. 
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Les historiens de l’abbaye de Saint-Gilles ont évidemment considéré ces 
bulles comme authentiques. Jaffé aussi? ainsi que Duchesne*®. Elles sont 
dans le cartulaire du xu‘ siècle“! mais non dans le registre de Jean VIII‘. 
Celui-ci contient une bulle du 14 juin 879* qui n'est pas dans le cartulaire. 
Le pape Jean VIII demande aux archevéques d'Arles, de Narbonne et d'Aix 
de convoquer l'évéque de Nimes et de lui enjoindre de ne pas molester le 
monastére que le pape vient d'acquérir. Il n'y a aucune allusion à saint 
Gilles. 


Il serait au moins étonnant que la chancellerie de Jean VIII ait omis de 
rappeler en 879 le souvenir de saint Gilles si elle l'avait si bien connu en 
878. La prolixite des bulles reproduites dans le cartulaire ne plaide pas en 
leur faveur et l'absence de toute référence au saint avant la fin du xi° siécle** 
oblige à conclure qu'il s'agit de faux proposant une situation anachronique 
pour soutenir l'exemption de l'abbaye de Saint-Gilles. Ces deux bulles ne 
sont pas des faux grossiers. 


Au XII* siècle, les moines de Saint-Gilles étaient convaincus de la vérité et 
de l'utilité de ces bulles. Le bibliothécaire Pierre, surnommé Guillaume, 
rédacteur vers 1121-1124 de Miracles de saint Gilles, inséra en 1142 dans 
son manuscrit du Liber pontificalis" une phrase rappelant le conflit entre 
son monastère et l’évêque de Nimes au temps de Jean VIII“. Mais si le 
bibliothécaire de Saint Gilles était capable de consulter les bulles — vraies 
ou falsifiées — le bon peuple était insensible à des documents inaccessibles. 
La Vita venait à point pour fournir toutes les précisions désirables sur le 
saint et ses protecteurs puissants, le roi de Gothie, Flavius, le roi de France, 
Charles, et le pape qui n'est pas nommé, mais que saint Gilles alla voir à 
Rome. 


D’après la Vita, le pape donna au saint un privilège qu’il rapporta avec lui 
et deux portes en cyprès sur lesquelles étaient sculptées les images des saints 
Pierre et Paul qu'il fit jeter dans le Tibre. On le prit pour un fou, mais quand 
il arriva à son monastére on lui annonga que deux portes admirables flot- 
taient dans le port. Ce miracle, dont il restait un témoignage, touchait bien 
plus les imaginations que des écrits solennels. 


Au XII? siècle, le Guide du pélerin de Saint-Jacques de Compostelle décrit 
longuement le tombeau de saint Gilles, sans oublier de noter que le saint fut 
enseveli cum ordine monachili in libero predio suo et il achève l'énumération 
des miracles par la miraculeuse arrivée des portes, de Rome jusqu'au port 
du Rhône“. 


L'absence de manuscrits de la Vita antérieurs au xI° siècle confirme ce 
que l'enquéte laisse entrevoir : la Vita et les bulles de 878 ont été fabriquées 
pour renforcer le dossier de l'exemption de l'abbaye de Saint-Gilles, à la 
méme époque qui doit être la fin du x*siécle ou le début du xi°. Elles 
s’accordent sur un point essentiel : la fondation du monastère par le roi 
Flavius et la donation du monastère au pape par saint Gilles. Les présenta- 
tions différent. Alors que les bulles ont pu étre considérées comme authen- 
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tiques par des critiques modernes peu crédules, la Vita a exigé des défen- 
seurs de son historicité des prodiges d’ingéniosité qui ont été vouées à 
l'échec. Il ne faut pas en conclure que l'auteur des premiéres était plus habile 
que celui de la seconde, car si l'auteur n'est pas unique, tout est sorti de la 
méme officine. Seulement un écrivain du Moyen Age sait qu'il doit appliquer 
les régles du genre littéraire dans lequel il écrit et l'adaptation au public a 
toujours été un devoir évident. On peut noter la sagacité des moines de Saint- 
Gilles qui placérent les fausses bulles pas beaucoup plus d'un siécle avant 
eux, à une époque qu'ils connaissaient assez bien pour éviter de grossiers 
anachronismes qui auraient pu éveiller des soupçons, tandis que saint Gilles 
était relégué à une époque lointaine, légendaire, où la chronologie ne devait 
inquiéter personne. 

Il est indispensable de reconnaitre en quel milieu et en quelles circons- 
tances furent écrites les Vies des saints pour les apprécier à leur juste valeur. 
Le discernement des éléments positifs concernant le personnage mis en scéne 
exige prudence et discernement*®, ils ne peuvent être atteints qu'en 
connaissant parfaitement la mentalité et les désirs avoués des auteurs. 


Le choix des évéques d'aprés Adhémar de Chabannes 


Le concile tenu à Limoges en 1031 est resté célèbre à cause des débats qui 
s'engagerent sur l'apostolicité de saint Martial. On sait qu'Adhémar de 
Chabannes*’ tint le premier rôle dans ces discussions mais il eut aussi une 
part active dans les travaux du concile dont l'objet principal était de s'occu- 
per de la réforme de l'Église*?, Adhémar avait rassemblé un dossier sur un 
des sujets abordés pendant le concile, un des problèmes capitaux de l’épo- 
que, l'élection des evéques*!. Ce dossier comprend : 


1. Fol. 151v?: ORDO QUALITER IN SANCTA ROMANA ECCLESIA 
EPISCOPUM ORDINATUR. C'est une partie de L'Ordo XXXIV d'Andrieu 
concernant l'ordination épiscopale??. Cet Ordo est l'ancien rituel romain de 
l'ordination. Il commence par décrire l'intervention personnelle du pape qui 
n'a été utilisée que pour les évêques ordonnés par le pape lui-même. Cet 
Ordo a trés vite été supplanté en Gaule par un autre que Mgr Andrieu pro- 
pose d'appeler gallican, « bien que ces éléments soient loin d'étre tous d'ori- 
gine indigéne?? », Adhémar de Chabannes présentant l'Ordo romain inusité 
dans la région a tenu à montrer sa prééminence en l'appuyant sur une série 
d'autorités. 


2. Fol. 151v? : ORDO DE SACRIS ORDINIBUS. C'est le chapitre v de la 
lettre du pape Zosime à Hésychius de Salone (Clavis n? 1644, epist. 9). 


3. Fol. 151v? : CAPITULUM SANCTI GREGORII. inc. Sicut qui invitatus 
renuit quaesitus refugit... expl. : ... quia ad hoc ut fiat haereticus promovetur. 
Ce capitulum est extrait de la lettre de saint Grégoire le Grand, IX, 218 
(MGH Epist. I, p. 206). Il se trouve trés fréquemment dans les FONAAEER 
manuscrits?^. 
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Le texte suivant, commence au fol. 151v? et se poursuit au fol. 154 par 
suite du déplacement de ce folio: 


4. Fol. 151v? : ALLOCUTIO AD POPULUM AD ORDI (fol. 154) NANDUM 
PRESBITERUM VEL EPISCOPUM (13 lignes). 


inc. Item dilectissimi fratres... (le texte, abimé. est difficilement lisible) expl. 
... electionem vestram debetis voce publica profiteri. 


5. Fol. 154 : EXHORTATIO AD POPULUM CUM EPISCOPUS ORDINATUR (11 
lignes) inc. Servandus est dilectissimi fratres in excessu sacerdotum mos 
antiqua ecclesia... 


expl.: ... boni operis electum dignissimum sacerdotio consonatis laudibus 
clamate et dicite dignus. Amen. 


6. Fol. 152-152v? : ORDO QUALITER DEBEAT ELIGI EPISCOPUS. inc. Prae- 
cipiunt canones ut defuncto episcopo ; primum in commune unanimiter ab 
omni populo et clerto triduanum fiat... 


EXPOSITIO INCIPIT IPSA : inc. Audivimus fratres de episcopatus electione 
apostolum... 


expl. ... In die ordinationis suae audiente clero alloquatur eum archiepis- 
copus ex sermone sancti Augustini. 


7. Fol. 152v? : SERMO SANCTI AUGUSTI ALLOQUENTIS EPISCOPUM NOVUM. 
Ce sermon, qui traite également des élections épiscopales, a été édité (avec 
une traduction abrégée) d'apres le ms. Wolfenbuttel, Bibl. Herzog-August 
4096 par Dom G. Morin qui n'a pas connu le manuscrit de Paris?*. 


8. Fol. 153: DE ELECTIONE EPISCOPI SECUNDUM GRECOS. inc. Sicut 
apostoli sorte elegerunt Mathiam in apostolatum duodenarii numeri sic ex 
epistula apostolorum Greci per sortem eligere sibi solent episcopum... 


expl. : ... quam ille mox roborat nec Deo audet contra dicere ullo moddo. 
Explicit. 


9 et 10. Fol. 153 : On trouve enfin sous le titre répété ITEM EXEMPLUM DE 
ELECTIONE EPISCOPI deux textes que Mgr Duchesne avait réunis sous la 
désignation générale de « divers textes relatifs aux ordinations » mais dans 
lesquels le Catalogue des manuscrits de la Bibliothéque nationale a reconnu 
« le récit des élections de saint Euverte et saint Aignan, évéques d'Orléans ». 


Il existe deux Vitae de saint Euverte, toutes deux écrites dans la premiere 
moitié du Ix° siècle. L'auteur de la seconde (BHL 2799), le diacre Lucifer, 
reconnait dans son prologue, avoir utilisé une source dans laquelle il est aisé 
de reconnaitre la Vita I (BHL 2800)55. C'est de la Vita de Lucifer, la plus 
répandue, qu’Adhémar de Chabannes a tiré les récits des élections miracu- 
leuses et exemplaires des saints évéques d'Orléans Euverte et Aignan. 


Certes ces récits n'offrent rien d'original et sont méme des clichés hagio- 
graphiques, cependant on peut à leur propos faire quelques observations sur 
la façon dont l'auteur — Adhémar de Chabannes lui-même peut-être — a uti- 


VIES DE SAINTS ET INSTITUTIONS 499 


lisé la Vita : il ne s'est pas contenté d'en extraire les passages relatifs aux 
élections ; il a pris soin de rédiger. en empruntant toutefois assez d'expres- 
sions pour qu'il soit possible de reconnaitre de laquelle des deux Vitae il 
s'est inspiré. Il a insisté sur l'obligation de se conformer à la volonté divine 
et c'est ce qui l'a amené à choisir pour son dossier deux exemples ou elle est 


manifestée par une colombe ou par la main innocente d'un enfant. 


Les Vies des saints apportent donc des exemples précieux pour les 
réformateurs désireux de connaitre la volonte de Dieu et de se dégager des 


influences séculieres. 


Les deux exempla d' Adhémar de Chabannes sont inédits. Les textes sont 
ici présentés en indiquant leurs rapports avec la Vita d'Euverte par Lucifer. 


9. Fol. 153: ITEM EXEMPLUM DE ELECTIONE EPISCOPI 


(Texte d'Adhémar de Chabannes) 

Tempore Constantini Magni?” imperatoris sub quo 
Necenum concilium factum est??, apud Aurelianis 
civitatem Aquitaniae, defuncto episcopo Desiniano?? 
pro successore substituendo, tota civitas in tres partes 
per discordiam divisa est, altera parte alium, altera 
alterum, tercia tercium eligente. Erantque tres illi 
clerici, nobilitate illustres et inflati. Et per biennium 
tanta altercatio inter cives et cives fuit, ut plurimus 
sanguis effunderetur pro hac ipsa electione episcopa- 
tus, quo usque ad Constantinopolitanam urbem 
eadem malitia ad aures imperatoris perveniret. Qui 
mox Porphirium® prefectum suum Aurelianis misit 
timentem Deum, qui secundum aequitatem illam dis- 
cordiam auferret. Praefectus autem in eadem urbe 
mox jussit adgrerari concilium multitudinis episcopo- 
rum tam ex Aquitania quam ex Germania. Qui 
venientes invenerunt in populo pessimam discordiam 
et cognoverunt illam electionem non divinam sed 
humanam fuisse. Indicunt universo populo triduanum 
jejunium, ut non humana sed divina electio appareret 
eis in ordinando sibi episcopo. Cumque tercia die 
omnis aetas omnisque generalitas populi simul 
clamaret ad Dominum omnesque episcopi pavimento 
prostrati essent et lacrimabiles Deo presces funderent, 
Subito quidam peregrinus ab urbe Roma veniens, 
intravit ecclesiam nomine Evurcius, qui ordine 
Subdiaconus erat. Qui cum juxta portas ecclesiae sta- 
ret novissimus, ecce columba cum magno lumine 
ecclesiam intravit et super caput ejus tercio seditf!. 
Tunc episcopi jubent eum coram altari consistere in 
medio illorum trium clericorum, pro quibus fuerat 
seditio in populo. Iterum preces agunt Deo, ut omnem 
ambiguitatem a populo auferret. Et iterum columba 
devolens, Evurtium de medio indignorum eligens: 


(Vita de Lucifer) 
L'adaptateur a résumé 
rapidement . différents 
épisodes et il est difficile 
de relever les emprunts 
faits à la Vita car il a agi 
avec beaucoup d'indépen- 
dance envers le texte tout 
en restant fidéle au récit. Il 
a laissé de cóté des détails 
inutiles pour lui à propos 
de l’arrivée de saint 
Euverte, des raisons pour 
lesquelles, sous-diacre de 
l'Église de Rome, il est 
venu à Orléans, du dessein 
de la Providence qui le fait 
entrer dans la cathédrale 
au moment méme oü on và 
choisir un évéque. 


La Vita fait seulement 
allusion à des évêques 
venus de Gaule. 


L'adaptateur résume les 
trois interventions de la 
colombe, minutieusement 
racontées dans la Vita. 
Pour lui, l'essentiel du 
récit consiste dans la dési- 
gnation céleste, les details 
de l'événement importent 
peu. 


L'adaptateur garde l'excla- 
mation Fiat Dei voluntas, 
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tercio cervicem ejus tetigit. quia habitaculum Dei eum 
demonstrabat et ad caelum revolavit. Tunc populis 
concorditer exclamavit: Fiat Dei voluntas. 
consecrate eum cito nobis pastorem. Et ipso die 
consecratus est diaconus in ecclesia sancti Marci et in 
alia ecclesia ubi columba super eum apparuit, ipsa die 
ordinatus est in sacerdotium, laetantibus universis pro 
ordinationem tanti pontificis. 
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mais condense la phrase 
de la Vita: jubete citius 
eum Domino consecrari 
sacerdotem et nobis pasto. 
rem. 


L'adaptateur emploie le 
mot diaconus au lieu de 
levita, et place à la cathé- 
drale qu'il désigne en rap. 
pelant la colombe — ce 
que ne fait pas la Vita — 
l'ordination épiscopale 
d'Euverte. Le mot sacerdo- 
tium désigne l'épiscopat ; 
l'adaptateur admet implici- 
tement une ordination per 
saltum courante dans 
lantiquité mais inha- 
bituelle au Moyen Age. 


La Vita d’Euverte, aprés avoir rapporté les prodiges qui ont illustré l'épis- 
copat de ce saint, raconte l'élection de son successeur saint Aignan®?. 


10. ITEM EXEMPLUM DE ELECTIONE EPISCOPUM. 


(Texte d’Adhémar de Chabannes). 

Sanctus Evurtius episcopus Aurelianensis cum reve- 
lante Spiritu sancto proximam sibi mortem sensisset, 
convocato clero suo et quibusdam ex laicis, dixit eis : 
Dominica die hac proxima moriar et timeo pro 
successore meo rediviva iterum discordia in hac civi- 
tate generari. Scitis autem quanta mala gesta sunt in 
isto populo pro electione episcopi, ante meum adven- 
tum. Et ut talia non fiant, suadeo vobis ut post 
mortem meam de isto abbate meo et compresbitero 
Aniano, episcopum vobis ordinetis, cujus sanctam 
conversationem satis cognovistis jam ex longo 
tempore. Et ita cito agite, ut si potest fieri me nec dum 
sepulto cum ordinetis, ne spatium prolongatum fomes 
sit jurgiorum. Civitas cum mox audisset, coeperunt 
sibi partes esse diversae. Pars concordabat cum elec- 
tione beati viri, aliae partes erant cum quibusdam 
clericis nobilitate inflatis, aliae cum laicis qui episco- 
patum simili modo affectabant. Jamque inter multos 
clericos et laicos latenter serpebat magna seditio et 
discordia, ita ut usque ad aures episcopi perveniret. 
Qui ante diem vocationis suae antequam langueret, 
convocato omni populo cum clero dixit : O karissimi 


(Vita de Lucifer) 


L’adaptateur s’éloigne du 
texte tout en restant fidèle 
au recit. 


L’adaptateur ajoute a la 
Vita une phrase pour insis- 
ter sur l’expérience acquise 
par Aignan au cours de sa 
vie sacerdotale. 


La Vita mentionnait des 
prêtres et des laïcs, l’adap- 
tateur présente les oppo- 
sants comme des clercs 
orgueilleux de leur 
noblesse ou des laïcs inter- 
venant abusivement dans 
les élections ecclésias- 
tiques, situation du XI% sie 
cle et non du iv*. 
L’adaptateur ne donne pas 


le nombre des candidats, 
la Vita disait trois. 
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jam previderam scandale inter vos ventura de hoc 
negotio. Ideo vobis omnibus consulens esse 
volui. Ideo si noluistis mihi prebere consensum, 
unanimiter congregati consulamus Dominum una die 
et una nocte excubantes in himnis. Et acceptis cartu- 
lis, nomina eorum qui episcopi eliguntur a diversis 
partibus, singillatim scribantur. Quae nomina sub 
altari tota nocte deposita sint, quousque crastina die 
missae peractae sint. Peractis autem missis, puerulum 
innocentem adducamus, qui cartulas ab altari acci- 
piat. Et si hoc parum est ad consulendum, Psalterium 
et Evangelia afferantur. Etsi sibi tota tria consona 
fuerint, ille quem designaverunt (fol. 153v?) ordinetur. 
Placuit sermo ejus coram omnibus. Celebrantur 
vigilie, misae peraguntur, innocens puer adducitur per 
quem Dei voluntas ostenderetur. Ille autem innocens? 
dextera extensa, unam ex cartulis in qua nomen 
Aniani erat accepit et tanquam prophetica voce coepit 
vociferari clamans : Anianus, Anianus, Anianus solus 
djgnus est episcopatu in hac civitate. Hoc autem 
factum est ut ait David : Ex ore infantium et lactan- 
tium perfecisti laudem™. Post haec aperto Psalterio, 
hic primus versus inventus est : Beatus quem elegisti 
et assumpsisti, inhabitabit in atriis tuis$. Deinde 
aperto texti Evangelii, hic primus versus occurit : Tu 
es Petrus et super hanc petram aedificabo aecclesiam 
meam. His talibus sacramentis admonisti, Aniani 
omnes concorditer designant dignum esset episcopatu. 
Et sequenti die dominica defuncto Evurcio, mox eum 
in episcopatu subrogant, nulla perturbante discordia, 
quippe quia nullus erat ausus resistere voluntati divi- 
nae. Explicit. 
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L'adaptateur remplace in 
tabernaculo tuo de la Vita 
par in atriis tuis qui est la 
traduction usitee de son 
temps. L'adaptateur men- 
tionne plus clairement que 


la Vita le livre des 
Evangiles. 
La conclusion est une 


composition originale de 
l'adaptateur qui révèle par- 
faitement son propos, il 
veut donner en exemple 
une élection épiscopale qui 
se passe sans dispute parce 
que nul ne résiste à la 
volonté divine. Il y a peut- 
étre une réminiscence de 
l'antenne du samedi 
précédant le 5* dimanche 
de septembre, tirée du livre 
d'Esther: ... non est qui 
possit tuae resistere volun- 
tati. Cf. R. Hesbert, 
Corpus antiphonalium 
officii, III, Rome, 1968, 
n° 2377. 


Les premiers Cisterciens s'inspirant 


de la Vie de saint Benoit 


Le Petit Exorde est un véritable manifeste ou l'Abbé de Citeaux et ses 
Frères exposent leur propos de vie monastique en réaction contre les usages 
des moines de leur temps. On a longtemps placé la composition de ce texte 
en 1119, il est plus probable qu’il est de 1151, ce qui au point de vue parti- 
culier de la présente recherche a peu d’importance, les idées des Cisterciens 
s’étant précisées et non modifiées durant leur premier siècle”. Dès le premier 
Chapitre, le propos des Cisterciens est énoncé, « ils veulent organiser leur vie 
sous la garde de la sainte Régle du Père Benoît ». Le chapitre 15 intitulé 
Instituta monachorum cisterciensium de Molismo venientium, insiste et 
précise: « L’abbé et les frères... établissent à l'unanimité qu'en ce lieu 
(Citeaux) ils s’organisent selon la Règle du bieheureux Benoit et s'y tiennent, 
en rejetant ce qui lui est contraire... » Suit une énpmeération des vêtements et 
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nourriture ainsi répudiés. On lit ensuite : « Et parce qu'ils ne lisaient, ni dans 
la Règle, ni dans la Vie de saint Benoit que ce docteur ait possédé des églises 
ou les dimes d'autres hommes. ou des fours ou des moulins ou des villes oy 
des paysans, ni qu'il ait laissé les femmes entrer dans son monastère, ni qu'il 
y ait enseveli des morts sauf sa sœur, ils renongaient à tout cela... 


Ensuite le rédacteur explique que les moines se feront aider par des 
convers qui régiront les exploitations agricoles parce que les moines doivent 
rester dans le cloitre. Il n'y a évidemment pour cette institution entiérement 
nouvelle aucune référence à un texte ancien. La fin du chapitre s'appuie sur 
la Vie de saint Benoit sans la nommer : « Parce que ces saints hommes (les 
Cisterciens) savaient que le bienheureux Benoit avait construit les monas- 
téres ni dans les cités, ni dans les chateaux ou les villages, mais en des lieux 
éloignés de l'affluence du peuple, ils se promettaient de l'imiter. Et comme il 
avait organisé des monastéres construits pour douze moines auxquels il 
adjoignait un père, ils se promettaient d'agir de méme ». 


Le désir des premiers Cisterciens de retrouver une forme de vie monas- 
tique plus simple ne s'exprima donc pas seulement dans un retour pur et 
simple à la Regle de saint Benoit. Elle n'est d'ailleurs pas assez explicite 
pour suffire à prévoir tous les points de l'observance quotidienne. Les Cister- 
ciens n'hésitérent pas à mettre sur le méme plan la Vie de saint Benoit à 
laquelle ils empruntaient des considérations sans d'ailleurs s'inquiéter des 
changements subis par la société depuis six siècles. S'il ne faut pas exagérer 
l'influence de cette Vie, qui fut probablement moins utilisée pour élaborer les 
théories que pour les justifier et dont on savait bien se passer quand il s'agis- 
sait de lancer l'institution nouvelle des convers, il faut reconnaitre qu'elle 
avait contribué à former l'opinion des moines du Nouveau monastere 
qu'était Citeaux. La fondation d'abbayes de douze moines n'aurait sans 
doute pas été possible si son exemple n'avait apporté un précieux précédent. 


A l'époque oü ces moines sont animés du désir de trouver une formule de 
vie monastique renouvelée, les abbayes sont nombreuses et puissantes, l'abbé 
a sous son autorité une communauté qui compte entre quarante et soixante 
moines et des prieures disséminés plus ou moins loin et sont d'importance va- 
riable, puisque beaucoup n'ont que deux moines, tandis que d'autres ont des 
effectifs égaux à ceux des abbayes. Le pape Pascal II avait par une bulle du 
15 novembre 1100 réduit au rang de prieurés une trentaine d'abbayes soumi- 
ses à l'Ordre de Cluny. Cette nouvelle organisation semblait trop rigide aux 
Cisterciens qui firent remarquer que ni la Régle, ni la Vie de saint Benoit ne 
connaissent de prieurés®’, ce qui est exact, mais on n'y trouve pas non plus le 
mot grange, ni aucune allusion à cette institution. Elles furent d'abord des ex- 
ploitations agricoles exploitées pour le compte des abbayes, dirigées chez les 
Clunisiens par un moine nommé doyen rural. puis chez les Cisterciens 
confiées à un convers, maitre de grange". 

D’après le chapitre xv du Petit Exorde les Cisterciens voulurent imiter 


saint Benoit : « ille monasteria constructa per duodenos monachos adiuncto 
patre disponebat ». L'allusion à la Vie du saint est claire : « duodecim 
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monasteria ... construerit, in quibus statutis patribus duodenos monachos 
deputavit"! ». Le nombre de douze moines et un abbé fut retenu par le droit 
cistercien où on emploie le mot abbé et non pére"?, les deux mots étant 
d'ailleurs synonymes, ainsi que le rappelle la Règle de saint Benoît”? citant 
saint Paul”. Mais l'instance sur la paternité de l'abbé ne doit pas être mini- 
misée. 

En remarquant que saint Benoit n’avait pas enseveli d’autres morts que sa 
sœur, les Cisterciens répudiaient un usage fort répandu chez les moines noirs 
de leur temps sans craindre d’en appeler à un texte pensé à une autre époque. 
Il est certain que faute de préceptes formulés rigoureusement ils trouvaient 
dans la Vie de saint Benoit une autorité leur permettant de déclarer 
accessoires certaines habitudes dont ils ne voulaient pas. 


Les textes hagiographiques dans le Décret de Gratien 


Les sources du Décret de Gratien ont été pour la plupart identifiées?*. Les 
actes des Conciles et des Papes comptent pour plus de la moitié, les Pères et 
les livres ecclésiastiques sont utilisés à travers des commentaires de l'Écri- 
ture, des homélies, des traités théologiques ou des lettres, quelquefois des 
Régles monastiques ou des reglements divers, mais la liste des textes histori- 
ques ou des Vies de saints est breve. De plus, Gratien leur a emprunte 
habituellement non le récit d'un fait, mais un fragment de lettre ou de dis- 
cours. En ce qui concerne les historiens, on ne peut classer aucun des 
emprunts que Gratien leur a fait parmi les Vies de saints, méme entendues 
au sens large, quand il s'agit d'un personnage canonisé comme le pape 
Agathon dont l'élection est racontée d’après le Liber pontificalis’. Ni les 
autres citations de ce recueil" ni les passages extraits de l'Histoire ecclésias- 
tique de Rufin??, de l'Histoire tripartite” et de la Chronique d’Anastase™ ne 
peuvent étre considérés comme des extraits de Vies de saints. 


La citation des dits d’Apollonius®! apporte un enseignement selon le mode 
des Pères du Désert, qui sans autre autorité que celle que leur conférait leur 
vie ascétique expliquait à leurs visiteurs les usages monastiques d'Égypte. 
Gratien invoque l'autorité l'Apollonius dans une Distinction ou sur les 
trente textes cités, il y en a seize empruntés à des conciles, douze à des 
papes, deux seulement à d'autres auteurs, saint Augustin et Apollonius. 


C'est à saint Grégoire que Gratien a emprunté le plus de faits précis, bien 
qu'on ne puisse en citer que quatre alors que les citations de textes de ce 
docteur s'élévent à plus de quatre-vingts, auxquelles on peut ajouter trois 
passages de sa Vie par Jean Diacre qui sont des enseignements du saint®’. 
Les livres des Dialogues desquels sont tirés les passages en question ont été 
utilisés douze fois, ce qui n'est nullement étonnant vu leur prodigieux succés 
au Moyen Age, mais dans sept cas, Gratien a retenu non un fait, mais la 
doctrine que Grégoire en tire??. | l 
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Le martyre du roi Herménégilde, fils de Léovigild, roi des Wisigoths. 
raconté par saint Grégoire®* avait retenu l'attention des canonistes, Gratien 
le cite deux fois. La première pour illustrer sa déclaration « on ne doit pas 
recevoir la communion de la main des hérétiques » ; il se contente de déta- 
cher le passage ou Hermenegilde refuse la communion que lui apporte un 
évêque arien® sans faire allusion au martyre qui suit immédiatement. La 
seconde fois, Gratien voulant montrer « qu’il vaut mieux s’exposer à la mort 
que de recevoir la communion de la main d’un hérétique » propose un extrait 
qui commence plus haut que le premier, le reproduit intégralement et 
s'achéve avec la mise à mort, résumée‘. 


C’est sans doute moins pour l’épisode que pour la beauté de la formule de 
Gregoire que Gratien reproduit quelques lignes du récit de la mort d’un 
prêtre de Nursie®”. Sans reproduire l’anecdote, il se contente en effet de 
reproduire quelques lignes de presentation auxquelles il emprunte sa propo- 
sition : « Que le prétre aime sa femme comme une sceur et la fuie comme un 
ennemi? ». 


Un exemple joint à une belle formule plaisait à Gratien. Il le montre 
quand il veut justifier l'usage d'enterrer ensemble les personnes d'une méme 
parenté en donnant une série d'exemples, plusieurs concernent des époux, 
d'autres parents et enfants, un seul le frére et la sceur : « La sceur de saint 
Benoit fut ensevelie dans le tombeau qu'il s'était préparé lui-même, afin que 
ceux qui n'avaient eu qu'une âme en Dieu ne soient pas séparés de corps par 
la sépulture?? ». 


Pour donner un exemple de cas oü une église déjà consacrée à Dieu doit 
être consacrée de nouveau, Gratien cite le début du chapitre des Dialogues? 
où Grégoire raconte les prodiges qui eurent lieu quand l’église des ariens du 
quartier de Subure à Rome fut affectée au culte catholique. Gratien énonce 
le fait?! en tant qu'il concerne le pape, mais sans aucune allusion aux prodi- 
ges, qui n'entraient pas dans le droit. Ce choix de textes juridiques sans 
merveilleux explique sans doute le peu de place de l'hagiographie dans le 
Décret de Gratien. 


Dans son introduction’, Friedberg cite quinze collections dont Gratien 
s’est servi pour rassembler les textes du Décret. Une enquéte approfondie 
sur leurs sources révélerait peut-être quelques nuances, mais probablement 
sans changer substantiellement les conclusions obtenues à partir de Gratien. 


CONCLUSION 


L’influence discrete des Vies des Saints 
sur la présentation juridique des Institutions 


Quelques sondages n'ont pas la portée d'une enquéte exhaustive, mais ils 
permettent des constatations expérimentales qui doivent éclairer les recher- 
ches futures et plus encore écarter les idées préconçues arbitrairement. 
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Tous les textes étudiés ici ont été rédigés par des moines, qui avaient 
abondamment lu ou entendu lire les Vies des Saints, et qui avaient reçu une 
assez bonne instruction pour être capables de rédiger un texte en utilisant 
leurs connaissances. Il est possible de dégager les principes qui les ont 
guidés dans leurs choix et leurs méthodes. 


Aucun ne porte de condamnation générale contre les Vies des Saints. Au 
contraire, la Règle de saint Benoit conseille explicitement aux moines la 
lecture des « Vies des Pères ». Si elle donne une place d’honneur aux moines, 
elle ne veut nullement exclure les autres saints. Tous les auteurs étudiés ici, 
connus ou inconnus, ont vécu sous la Règle de saint Benoit (sauf le Maitre 
évidemment, puisqu'il lui est antérieur), aucun n'a fait d'objection à cette 
prescription. 


Les Vies de saints anciennes sont pour les modernes caractérisées par 
l'abondance du merveilleux, qui parait frequemment comme notoirement 
abusif. Dans les six œuvres présentées ici, trois font appel au merveilleux et 
trois l'ignorent. 


" La Régle de saint Benoit n'a retranscrit aucun des passages de la Régle du 
Maitre contenant une allusion à un fait merveilleux. Elle enseigne la 
confiance en Dieu, mais ne suggère pas qu'il puisse intervenir miraculeu- 
sement, soit directement, soit par l'intermédiaire des anges ou des hommes. 
L'auteur du Petit Exorde de Citeaux et Gratien dans le Décret utilisent les 
Dialogues de saint Grégoire, qui sont de l'aveu de l'auteur un recueil de 
Miracles, destiné à montrer que Dieu fait toujours des prodiges. Or l'un et 
l'autre n'extraient des Dialogues que des passages décrivant le cadre de vie 
de leur héros ou des épisodes n'incluant aucun prodige. Il ne peut s'agir que 
d'un choix délibéré, car il est évident que la Vie de saint Benioit, qui 
constitue le Deuxième livre des Dialogues etait sue pratiquement par cœur. 


Dans sa Régle, le Maitre n'a pas craint de rappeler quelques faits merveil- 
leux pour illustrer son enseignement. Il ne faut exagérer ni leur nombre, ni 
leur importance, mais ils révélent une tendance un peu romantique, qui 
aurait pu entrainer certains moines d'esprit faible dans des imaginations 
puériles ou pseudo-mystiques. Cette intrusion du merveilleux dans un texte 
législatif est une exception. Dans les deux derniers cas cités ici, le merveil- 
leux intervient non dans des textes législatifs ou juridiques, mais dans les 
piéces annexes de dossiers savamment constitués. 


Pour faire admettre de sains principes pour les élections épiscopales, 
Adhémar de Chabannes rassemble dix textes, mais seuls les deux derniers 
qui dérivent de la Vie de saint Euverte d'Orléans par Lucifer, contiennent 
des faits merveilleux : l'apparition d'une colombe désigne Euverte, un 
étonnant tirage au sort proclame Aignan. Il s'agit de l'utilisation habile 
d'une Vie rédigée deux siècles plus tôt et déjà célebre. 


Il n'en est pas de méme pour la Vie de saint Gilles. Elle a été fabriquée 
pour soutenir de fausses bulles et est une ceuvre d'imagination à partir du 
nom d'un personnage inconnu. Les épisodes merveilleux frappent les imagi- 
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nations, mais ils n'ont aucune portée législative ou juridique et ne sont pas 
destinés a faire pratiquer aux lecteurs, moines ou laïques. des vertus 
chrétiennes. Si les assertions de la Vie s’accordent avec les fausses bulles. 
celles-ci ne font aucune allusion aux récits merveilleux et se présentent si 
bien avec le sérieux des actes authentiques que des critiques exigeants s’y 
sont laissé prendre. La différence frappante entre la Vie et les bulles 
n’entraine pas la diversité des auteurs, il est certain au contraire qu'elles sont 
contemporaines et sortent de la même officine, mais à Saint-Gilles, comme 
partout au Moyen Age, on suivait les règles de composition du genre litté- 
raire dans lequel on écrivait, en sachant varier suivant les circonstances. 


Les textes législatifs qui ont eu une véritable influence ignorent donc le 
merveilleux, celui-ci n’intervient qu’au niveau de la diffusion des idées qui 
ressort plus de la prédication que du droit. 


Il serait cependant excessif d’en conclure que les Viers des saints sont 
restées sans influence sur l’évolution des institutions. Pour le montrer, 
l'exemple le plus clair est fourni par le Petit Exorde de Citeaux. Les moines 
du Nouveau monastere étaient à la recherche d'une vie monastique plus sim- 
ple que celle qui s'était organisée progressivement chez les moines noirs, 
plus proche de la vie érémitique, bien qu'ils aient finalement opté pour la vie 
cénobitique. Ils furent heureux de trouver dans la Vie de saint Benoit, au 
deuxiéme livre des Dialogues de saint Grégoire, une description conforme à 
leur propre idéal. Doit-on supposer que ce n'était pour eux qu'une confirma- 
tion de leurs idées et non une indication de l'idéal à retrouver ? Le 
phénoméne est complexe, les premiers Cisterciens avaient été nourris spiri- 
tuellement de cette littérature monastique, elle avait contribué à l'épanouis- 
sement de leur programme qui correspondait aux aspirations de leur époque. 


L'infuence des Vies de saints a donc été réelle, mais plus discrète qu'on 
ne pourrait l'imaginer. Saint Benoit ne garde que certains éléments des 
emprunts assez massifs du Maitre, Gratien a agi de méme avec les vieux 
canonistes qui lui ont fourni les éléments de sa vaste compilation. Les uns et 
les autres connaissaient les Vies des saints, qu'ils ne voulaient considérer 
pour leurs recueils que comme des documents historiques, mais qui avaient 
contribué à former leurs modes de pensée. 


Dans la recherche des sources des livres canoniques, juridiques ou législa- 
tifs, l'identification des citations est primordiale, mais ne doit pas se borner à 
l'établissement d'une statistique, classant les livres suivant les genres 
littéraires. La Passion d'Eugénie est un roman monastique au théme bien 
connu de la femme déguisée en homme, mais si le Maitre en a retenu 
quelques passages, c'est parce qu'ils sont les témoins d'une forme de vie 
monastique qui existe à Rome au v° siècle et sur laquelle ni le Maitre, ni 
ceux qui l'ont suivi n'ont disposé d'autres descriptions. Saint Benoit a 
modifié les assertions qu'on en avait tiré, il n'en reste pas moins que cette 
Passion fabuleuse se trouve constituer un maillon authentique de l'évolution 
de la discipline monastique. 
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Ce n’est qu’un exemple. Il est certain que les Vies des saints en modelant 
la mentalité des clercs, des moines et de tous les chrétiens ont créé un milieu 
favorable à l’acceptation des règles du droit ecclésiastique ou monastique, 
formulées en termes moins imagés dans les textes canoniques. 


Dans cette perspective, autant et plus que dans les autres, les Vies des 
saints ne doivent pas être réparties en « bonnes » et en « mauvaises », elles 
doivent être considérées comme de précieux documents apportant des 
éléments divers, que leurs lecteurs ont assimilés selon leur mentalité person- 
nelle et utilisés au mieux de leurs préoccupations en observant les lois de 
leur spécialité. 

Jacques DuBois et Geneviève RENAUD 


NOTES 
1. «... Hic constituatur, quem sibi omnis concors Congregatio... sive etiam pars quamvis 
parya Congregationis saniori Consilio elegerit » (RB) c. 64. 
2. Régle de saint Benoit (RB) c. 42. 
3. R.B., c. 73. 


4. « Hospes fui, et suscepistis me », Matthieu 25, 36 — R.B. c. 53 — Rufin, Historia mona- 
chorum, c. 7, dans P.L., 21, col. 418 D. 


5. R.B. c. 66 : « ... ut non sit necessitas monachis vagandi foris. » — Rufin, Historia mona- 
chorum, c. 17, dans PL, 21, col. 439c : «... ut nulli monachorum necessitas ulla fieret 
exeundi foras ». 


6. Vita sancti Pachomii latine a Dionysio Exiguo versa, c. 25 dans PL 73. col. 246 A. 
7. R.B. c. 58. 
8. R.B. c. 4. 


9. Pour les références : A. DE VOGUE, La Régle du Maitre (RM) I, Paris, 1964, p. 366, 
note 23 (S.C., n? 105). 


10. R.M. c. 3. 


11. « Mors secus introitum delectationis posita est » dans Passio Sebastiani (BHL 7543) 
c. 14. 


12. « Voluptas habet, poenam et necessitas parit coronam », dans Passio Anastasiae 
pars II, seu Passio Agapes et sociarum (BHL 118) c. 17. 


13. A. de Vogüé (op. cit. I, p. 10-11) remarque que la controverse sur l'antériorité de la 
Règle du Maitre par rapport à la Règle de saint Benoit «a donné naissance à une masse 
d'études qui est sans doute la plus considérable qu'ait suscité en notre temps une question de 
ce genre » cf. sa bibliographie, p. 19-24. L'examen des passages étudiés ici — et de bien 
d'autres — suffit à se demander comment on a pu douter de l'antériorité du Maitre. 


14. Cf. A. de VOGÜÉ, op. cit. II, p. 493-506, aux mots: Actes des apôtres apocryphes, 
Jéróme, Vita Pauli, et Vitae Patrum. 


15. R.M. c. 71. 
16. R.B. c. 53. 
17. Cf. Jéróme, Vita Pauli (BHL 6596) c. 9. 
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18. R.M. c. 72. 

19. Luc 24, 35. 

20. Actes des apôtres apocryphes. 

21. Liber de miraculis beati Andreae apostoli et Acta Iohannis. 

22. R.M. c. 63. 

23. Citation non identifiée d'un texte probablement perdu. 

24. R.M. c. 33. 

25. Passio Eugeniae (BHL 2667). 

26. Matines désigne ici dans la Règle de saint Benoit l'heure que de nos jours on appelle 


Laudes. L'usage auquel fait allusion la Passion, dormir entre Matines (Laudes) et Prime a été 
en honneur aux v* et vi° siècles. 


27. R.M. c. 11. 
28. R.M. c. 95. 
29. R.M. c. 27 à la fin. 


30. Dom de Vogiié (op. cit. I, p. 215, et II. p. 139, note 12) pense que le Maitre fait allu- 
sion à l’Historia monachorum c.7 (PL 21 col. 416 BC) mais le texte est fort différent, 
puisqu'il n'est pas question d'ange et que le miel figure au milieu de beaucoup d'autres provi- 
sions. 


31. R.M. c. 26 à la fin. 

32. R.M. c. 26 au début. 

33. Jéróme, Vita Pauli (BHL 6596). 
34. R.B. 39. 


35. Premiere Vita de saint Gilles (BHL 93) dans Acta sanctorum | sept. I, p. 299-303 ou 
E. C. Jones, Saint Gilles, Essai d'histoire littéraire, Paris, 1914, p. 99-111. 


36. Sur la vie et le culte de saint Gilles : Bénédictins de Paris, Vies de saints, IX, 1950, 
p. 27-34. 

37. Texte de la bulle de Jean VIII dans GoIFFON, Bullaire de l'abbaye de Saint-Gilles, 
Nimes, 1882, III, p. 5-10 (en haut de la page 6). 

38. Ibid. IV, p. 11-16 (en bas de la page 12). 

39. JAFFE, Regesta pontificum, 2° édit. n? 3176 et 3179. 


40. L. DUCHESNE, Le liber pontificalis, II, 1892, p. 222, note 1, oppose «ces pièces 
authentiques » à la « fausse pièce (Jaffé 2127) » mise sous le nom de Benoit II. Jaffé considère 
cette pièce comme fausse, GOIFFON, op. cit. p. 3 n? I l'accepte sans discussion. 


41. Paris, B.N. ms. lat. 11018. Les pseudo-originaux sont un peu plus anciens. 


42. Le registre des six derniéres années du pontificat de Jean VIII a été conservé dans une 
copie exécutée au xI°siécle au Mont-Cassin, actuellement aux Archives vaticanes (Regesti 
vaticani, t I). Sa valeur a été montrée par A. LAPOTRE, ep et le Saint- -Siége a l'époque 


PL 126, col. 651- 966. 


43. La bulle du 14 juin 870 (Jaffé n? 3264) est donnée deux fois dans le Registre n? 233 et 
n? 235, dans PL, col. 845-846 et 847-848. Jones l'a collationnée sur le registre et rééditée 
dans son livre p. 27. 
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44. Cf. Jones qui cite les textes p. 28-31 en rectifiant les dates proposées par Goiffon. 
45. Sur ce manuscrit actuellement Vaticanus 3762, L. DUCHESNE, op. cit., p. XXIV-XXVII. 


46. Texte, ibid. p. 221. 


47. Jeanne VIELLIARD, Le Guide du pélerin de Saint-Jacques de Compostelle, Macon 
1930, p. 38-47. Le Guide ne dit pas clairement si on montrait encore les portes de son temps. 
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DISCUSSION 


J.-F. LEMARIGNIER : J'ai été trés intéressé par votre communication et par ce 
que vous avez dit sur les relations de l'hagiographie et de l'exemption. Je voudrais 
d'abord vous poser une question sur la chronologie. Les faux de Saint Gilles, quelle 


époque ? 
J. DuBois : Fin x° siècle. 


J.-F. LEMARIGNIER : C'est le moment du grand développement de l'exemption. 
Elle va apparaitre en Normandie, et notamment à Fécamp. Je pense à ce propos 
pouvoir faire un rapprochement entre ce que vous avez dit en ce qui concerne 
Fécamp et aussi Glastonbury. Les priviléges des monastéres étaient souvent trés liés 
à l’extrême fin du xi*siécle et au début du xt‘ siècle, à des légendes qui se 
rattachaient aux temps christologiques. Glastonbury trouvait un argument pour son 
exemption par le fait que, selon le De antiquitate Glastoniensis monasterii, vers 
1120, le Christ aurait consacré l'église. C'est la légende d'une consécration par le 
Christ qui donnait au monastére l'argument d'antériorité par rapport à l'église 
épiscopale. Il y avait des relations entre Glastonbury et Fécamp. 


A la méme époque, les moines de Fécamp ont imaginé les origines miraculeuses 
de leur monastère. Alors que, dans une chronique de la fin du xi siècle, le Liber de 
revelatione et antiquitate Fiscanensis ecclesiae, les choses ne remontaient pas tres 
loin, on avait imaginé qu'un moine Isaac aurait vu, au moment de la Consécration. 
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le vin se changer materiellement en sang. Vingt ans plus tard, aprés la premiére 
Croisade, la légende s'est transformée. Les moines l'ont rattachée a l'Écriture. 
Joseph d’Arimathie, ensevelissant le corps du Christ, recueille le sang figé des plaies 
du Christ, l'enferme dans un vase et sur l'ordre d'un songe, là on voit apparaitre 
Isaac. Il revient, mais cette fois, au temps de Joseph d'Arimathie et de Nicodéme, il 
enferme le vase dans le tronc d'un figuier et jette le figuier dans les flots. Le figuier 
aboutit sur le rivage de Fécamp. Au vil siècle, les enfants d'un bücheron, en jouant 
dans la forét, découvrent cet arbre extraordinaire qui n'est pas un arbre de Norman- 
die, ils vont chercher leur pére qui ne peut pas déraciner l'arbre. On ouvre le tronc et 
l'on découvre le vase, comme il y a trois branches, on dédie l’église à la Trinité. Et 
cela permettait aux moines de dire que leur église était antérieure à l'église de 
Rouen, le contraire ayant été dit, les moines répondaient : pas du tout, nous avons le 
Précieux Sang, donc nous nous rattachons à l'époque du Christ lui-méme. Cette 
légende est assez récente, mais va dans le sens de ce que vous disiez au profit de 
l'exemption, et aussi pour cette idée qui était tellement incrustée à la fin du xI° siècle 
et au début du xm‘ siècle que plus une église était ancienne, plus elle était indépen- 
dante et qu'une église devait, dans ce systéme de hiérarchie oü l'antiquitas jouait un 
róle, chercher à se rattacher le plus possible au temps apostolique. Au fond, c'est en 
relation avec toutes les légendes du xuI° siècle qui cherchent à rattacher l'église au 
temps apostolique. Ce que vous avez dit sur l'exemption m'a permis de faire ce 
rapprochement car cela va un peu dans le sens de ce que vous aviez dit sur les 
relations entre l'hagiographie et l'exemption. 


J. DuBois : Je suis d'accord avec vous. Mais d'abord, le rang d'ancienneté 
compte toujours énormément dans l'Église jusqu'à nos jours dans les monasteres. 
On attache beaucoup d'importance aux questions de préséance. Il y a 
continuellement des procés entre collégiales et abbayes pour la question 
d'ancienneté qui régle les préséances. Mais par contre, il y a des questions pour 
lesquelles il faut autre chose qu'une légende. J'ai eu l'occasion quelquefois de 
taquiner un peu les Chartreux : selon la légende saint Bruno arrive avec sept compa- 
gnons trouver saint Hugues, evéque de Grenoble, et lui demander un endroit pour se 
retirer dans la solitude. Saint Hugues vit sept étoiles au-dessus du désert de la 
Grande-Chartreuse. J'ai eu le malheur d'écrire que pour s'installer dans un endroit 
qui n'était pas désert — car on sait qu'il était habité —, un bon acte notarié valait 
mieux que sept étoiles. On a poussé des hurlements. En fait on n'a jamais pu me 
citer un seul procès des Chartreux avec leurs voisins où ils auraient vu sept étoiles. 
Il y a toujours de bons parchemins bien anciens pour régler ces problémes. 


Pour les disputes de Saint-Gilles avec les évéques, les évéques avaient des actes 
authentiques (ils existent encore) qui garantissaient leurs droits sur l'abbaye de 
Saint-Gilles. Les moines avec leurs faux ont réussi à gagner leur procés. L'usage des 
faux est parfois trés réel. Je crois qu'il faut laisser l'hagiographie à sa place qui 4 
l'avantage de créer un climat pour le peuple chrétien. N'opposons pas les juristes 
aux hagiographes. Parfois, ils peuvent étre les mémes. 


J.-F. LEMARIGNIER : Si je peux me permettre encore une fois, à propos des faux 
de Saint-Gilles. Vous nous avez dit que ces faux n'étaient pas trés anciens, du 
X* siécle, je crois ? 

J. DuBois : Oui, les faits ont eu lieu vers 878. On date les faux d'à peine un 
siécle aprés. 

J.-F. LEMARIGNIER : J'avais remarqué qu'au temps lointain ou je faisais ma 
thèse sur l'exemption, qu'en fait d'exemptions, au xl‘ siècle, les moines faisaient 
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généralement des faux qui ne remontaient pas très loin. Alors qu’au début du 
xır? siecle, ils font des faux qui remontent extrêmement loin. Les moines de Saint- 
Ouen de Rouen font des faux qui remontent à Martin I*', à des papes très anciens. 
Alors qu’au x° siècle, ils font des faux qui remontent à peine à cinquante ou quatre- 


vingt ans. 


F. DESCOMBES : J'interviens pour vous dire, mon Père, que j'ai été très inté- 
ressée par vos remarques sur la fabrication des faux de Saint-Gilles et de la Vie de 
Saint-Gilles. Il me parait y avoir quelque chose de tout a fait analogue dans les 
procédés adoniens a Vienne vers 870-875. Il y a d’une part la question des préten- 
tions a l’apostolicité. Vienne a eu pour premier évêque Crescent, compagnon de 
Paul et il s'ensuit une liste épiscopale falsifiée du moins dans sa chronologie que l'on 
fait remonter a ce méme Crescent. Tout ceci est confiné dans la Chronique d’Adon 
et dans le livre épiscopal qui y est inséré. Cela n’apparait pas dans la série hagiogra- 
phique viennoise que j'étudiais devant vous ce matin où le genre littéraire hagiogra- 
phique est réservé à l'histoire de la fondation des édifices religieux viennois. Il y a là 
aussi deux genres littéraires bien séparés avec deux intentions bien différentes. Et on 
pourrait sans doute — c'est une question que je pose — ajouter un troisiéme type de 
falsification si la donation relative à la fondation du monastère de Saint-Pierre que 
l'on date traditionnellement de 543 est, comme l'ont soupçonné certains érudits alle- 
mands, un faux de la méme époque carolingienne. On aurait donc un faux texte juri- 
dique, des textes hagiographiques relatifs à la fondation des monastéres et des 
églises de la cité et un faux catalogue épiscopal inséré dans une chronique hagiogra- 
phique. 


J. DUBOIS : Adon est quelqu'un qui sait faire de la fausse histoire d'une façon 
sensationnelle. Il a fabriqué un martyrologe. Il avait compris que, pour un historien, 
le meilleur moyen d'étre d'accord avec ses sources, c'est de les fabriquer soi-méme 
et c'est ce qu'il a fait. Ce martyrologe a trompé tout le monde pendant mille ans. Il a 
fallu arriver au Pére Quantin, au début du xx* siécle, pour s'en apercevoir. 


Il y a aussi sa correspondance avec le Pape. Il reçoit une lettre ou il se fait repren- 
dre, un peu plus tard il en reprend des passages pour les renvoyer au Pape. Vraiment 
c'est quelqu'un qui travaille bien ! 


Mais pour les faux, je ne crois pas qu'ils aient eu une grande importance dans 
l'évolution de la législation. Quant à la liste des évéques, imaginez de prendre un 
metre en ruban qui, au lieu d'étre rigide, soit en caoutchouc, on tire dessus : on avait 
une cinquantaine d'évéques à mettre entre les origines et l'époque d'Adon, on a étiré 
de facon à mettre les premiers au I° siècle au lieu de les mettre au mi° siècle. Il suffi- 
sait d'y penser. La succession est exacte c'est-à-dire que les noms se suivent dans 
l'ordre réel. 


33 


Property rights and property claims 
in Welsh « Vitae » of the eleventh century 


The notion that hagiographic works were produced in order to justify 
material claims is scarcely a new one, as Baudouin de Gaiffier convincingly 
showed nearly fifty years ago, but it has received relatively little attention in 
recent years!. It is the purpose of this paper to demonstrate that property 
rights and property claims were a preoccupation of the earliest Welsh hagio- 
graphic writing — as of much Celtic hagiography — and to provoke some 
consideration of the significant political and social determinants of this 
development. 


The earliest surviving Welsh Vitae belong to the eleventh century, an 
extremely late appearance by comparison with other areas of Europe. 
They emerged in the period of Norman conquest in Wales and of eccle- 
siastical reform that was partly consequent upon that conquest. The 
question must be asked, therefore, if their emergence was a direct 
consequence of the Norman intrusion — as is often assumed — and more 
particularly if the prevalence of property claims was an expression of some 
general reaction to appropriation by the conquerors. Some preliminary 
discussion of pre-Norman political and religious developments is therefore 
necessary. 


Wales was not a single political unit in the early medieval period. It is 
not unreasonable, however, to suppose some broad cultural homogeneity 
within the area cut off by Offa’s Dyke, since it is characterised by the use of 
a single language (the Brittonic/British form of insular Celtic used also in 
Brittany, Cornwall, Cumbria and southern Scotland, which already by the 
sixth century was developing its regional peculiarities, giving us Primitive, 
and then Old, Welsh as distinct from Primitive Cornish, Breton etc.) ; and 
since a certain consistency of principle in social organisation is reflected in 
the collections of Welsh law from different parts of the country. Indeed, as 
far as we know, there was little migration into Wales in the early medieval 
period, and certainly far less than was the case in England and much of 
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western Europe ; some Irish settlement in the western peninsulas, some 
(possibly slight) British movement from more easterly parts of Britain in the 
fifth and sixth centuries, and a very small proportion of Scandinavian set. 
tlement in the ninth and tenth centuries, is as much as we can suppose. 


Wales is a mountainous country, across which communication even 
remains difficult today, and this to a large extent determines its political 
fragmentation. Extensive areas of cultivable lowland are confined to the 
south-western peninsula, Anglesey (an island off the north-western penin- 
sula), and the south-eastern corner, and it is these areas which became the 
focal points of the more successful political powers. Major royal dynasties 
were established in the South West (Dyfed) and the North West (Gwynedd) 
by the sixth century, and in the South East (Glywysing, later called 
Morgannwg) by the seventh century. The long term political trend was for 
the gradual absorption and elimination of smaller kingdoms by these three, 
a process which was not without dynastic changes. In the tenth and 
eleventh centuries, however, political relationships became more complex 
and a number of intrusive dynasties with some pretensions to independence 
established themselves in Dyfed and Morgannwg. Further, members of the 
Gwynedd dynasty effectively took over the Dyfed kingship from the early 
tenth century, occasioning an alternating succession in Gwynedd and Dyfed 
for many of the succeeding 150 years ; while representatives of one of the 
intrusive Morgannwg dynasties, that of Rhydderch ap Iestyn, took over the 
Dyfed kingship for periods of the early eleventh century. This extreme 
confusion in political relationships was superficially resolved by the 
conquest of all Wales between 1055 and 1063 by Gruffudd ap Llywelyn, 
who began as an intruder into the Gwynedd kingship. Gruffudd’s conquest 
did not represent any political consolidation, however, and certainly was not 
accompanied by any institutional development which might have supported 
it. I know of no evidence, therefore, which suggests any movement towards 
anything other than increasing anarchy, either within the three principal 
kingdoms or between them, in the eleventh century. 


The Norman onslaught on Wales began in earnest in 1070 and had some 
rapid success in the North and Midlands, conducted as it was, piecemeal, 
from strongholds on the Welsh marches — Chester, Shrewsbury and Here- 
ford in particular. In the South East, Gwent was quickly conquered and 
the new Norman lord of Glamorgan was taking hold of Morgannwg in the 
1090's. By 1094 most of Wales appeared to be in Norman hands, but in 
that year there was a series of revolts against the conquerors, the ultimate 
effect of which was to preserve north and central Wales from ‘Anglo- 
Norman conquest for another 200 years. South East and South West. 
however, had slipped from Welsh political control’. | 


The pre-Norman religious institutions of Wales have much in common 
with those of the unreformed church of western Europe, except that there 1s 
no good evidence that the country was divided into metropolitan provinces 
or that it constituted a single metropolitan province. It appears to have 
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been a church without regular archbishops, highly fragmented in its direc- 
tion, although we do know of an apparently general decision to change 
Easter dating practice in the middle of the eighth century. There were a 
few major bishoprics— Bangor in Gwynedd, St. David’s in Dyfed, Llandeilo 
Fawr in the central South and one in the South East, possibly at Welsh 
Bicknor, the last two being replaced by the single see of Llandaff in the early 
eleventh century’. We know of a relatively large number of monasteries, 
especially in the South East, in which the transmission of office tended to be 
hereditary by the tenth century, and which were supported from dependent 
properties. There are also hints of the existence of a few federations 
controlled from principal houses, although dependent houses do not seem to 
have been very widely scattered*. Such federations do not appear to have 
been on the scale of their Irish counterparts and there is nothing which sug- 
gests the acquisition of jurisdictional and fiscal powers by abbots as 
happened in Ireland. Nor is there anything to suggest membership of some 
wider association such as that implied by the modern notion « Celtic 
Church ». In the South East, which seems to have had closer contacts with 
England, there are indications of the beginnings of diocesan organisation 
from the early eleventh century, but overall there is no hint of standar- 
disation and real participation in the European reform movement until the 
period of Norman contacts. A new bishopric for the North East was 
established at St. Asaph in the middle of the twelfth century, a full diocesan 
structure was gradually introduced for the existing three (Bangor, 
St. David’s and Llandaff), and all four eventually professed a new obedience 
to the archbishop of Canterbury. Some existing communities were refor- 
med and new foundations were made in the course of the twelfth century, 
but before this there was some alienation of the properties of pre-Conquest 
houses both to the conquerors and to other religious communities. The 
church of Llantwit, for example, was granted to Tewkesbury Abbey by 
Robert Fitzhamon between 1093 and 1104; the church of St. Cenydd in 
Gower was granted to St. Taurin of Evreux by Henry Earl of Warwick, 
round about 1100, and so on. 


Although Welsh hagiography first appeared in the late eleventh century, I 
am not convinced that it did so as a result of the Norman Conquest. There 
is very little written material of any type surviving from pre-Conquest 
Wales, and that which does survive tends to be found either in books that 
had been carried to England at an early date, or in very late 
copies. Neither manuscripts nor archive tradition in Wales appear to have 
Survived to be transmitted in any large numbers into the late medieval and 
modern periods, and we could hardly expect, therefore, the widespread 
copying of Welsh Vitae of distinctively Welsh significance in Anglo- 
Norman Wales. After all, we do not lack pre-Conquest references to saints 
and to the virtue of saintly powers: Dewi and Mary called upon in the 
tenth-century poem Armes Prydein to protect the fortunes of the Welsh and 
their own already trampled privileges ; Dewi and Teilo and Padarn in the 
triads, the « blessed visitors » ; dedications to «local saints, from the eighth 
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century, in the charters of the Liber Landavensis$. Moreover. it would not 
be unreasonable to see the chapters on Saint Germanus in the early ninth. 
century Historia Brittonum as belonging to a Welsh hagiographic 
tradition—continental references appear to cite written Lives in Wales in the 
ninth century ; a written historia of the life and miracles of Padarn seems to 
have been available in the late eleventh century : and it might well be argued 
that some part of the seventh-century Breton Vita Samsonis was ultimately 
of Welsh origin". The existence of a pre-Conquest hagiographic tradition is 
therefore more than credible. Further, the character of the Vitae of the late 
eleventh and early twelfth centuries is sufficiently distinctive—their fondness 
for animal stories and for visions, for themes of transformation of matter 
and disappearance, for cursing and blinding is notable—to suggest the conti- 
nuation of a tradition rather than the emergence of a new one. References 
to some of the themes and persons of the earlier vernacular 
literature—Arthur, Cei and Bedwy, Caw, for example—support the notion 
of its close relationship with a continuing cultural tradition, one which has 
more in common with the Irish and Breton than with the English or non- 
Celtic continental’. Indeed, as I shall demonstrate below, the twelfth- 
century rewriting of the Vita Cadoci is notable in curtailing and modifying 
the distinctive characteristics of the original. The true Anglo-Norman 
writer had different interests. 


The earliest Vitae are Rhigyfarch’s Life of David and Lifris’s Life of 
Cadog, and it is on the latter—as the longest, with the greatest concentration 
of distinctive characteristics—that I wish to concentrate®. Rhigyfarch, who 
died in 1099, was a member of a prominent clerical family of West Wales, 
which had sustained hereditary interests in the monastery of Llanbadarn 
Fawr for at least a century. His father, Sulien, was bishop of St. David’s 
from 1073-8 and again from 1080-5, when he resigned for the second time, 
and tradition has it that his brother Daniel was the preferred but unsuc- 
cessful choice for the bishopric on Wilfred’s death in 1115. The family 
clearly therefore had connections with St. David’s and it is presumably in 
this context that Rhigyfarch chose to celebrate the life of the patron saint of 
the bishopric, David (Dewi in Welsh). He was also author of the famous 
Lament, a reaction to the destruction caused by the Normans as they advan- 
ced into West Wales in 1093. His views were therefore to some extent 
representative of anti-Norman interests!°. Its latest editor dates the Life to 
c. 1095, on grounds of appropriate historical context!!. The date of Lifris, 
on the other hand, who named himself at the end of chapter 44 of the publi- 
shed text of the Vita Cadoci, is more problematic. He is presumably to be 
identified with the Lifris/Lifricus, son of bishop Herewald of Llandaff 
(d. 1104, at a great age), who witnessed charters in Gwent and Glamorgan 
between 1071 and 1075, as archdeacon of Glamorgan and magister of the 
house of St. Cadog at Llancarfan?. He was therefore in a comparable 
position to Rhigyfarch. The church of Llancarfan and appurtenances was 
given by the Norman conqueror, Robert Fitzhamon, to St. Peter's Glouces- 
ter between c.1095 and 1104, though the family of Herewald continued to 
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have connections with its properties and with the episcopal household of 
Llandaff in the twelfth century!’. The Life of Cadog was written after 
1061, because of reference to the pontificate of Alexander II, and 
presumably before cession to Gloucester (i.e. before 1104 at the latest) ; it 
seems unlikely that claims would have been made for the abbot when the 
community no longer existed. 


There has been much discussion of the relationship between the Lives of 
Cadog and David, in the attempt to date them securely. Professor 
Brooke’s argument that Lifris depended on Rhigyfarch is quite inconclusive, 
and is especially questionable in supposing that common material must 
necessarily have been borrowed one from the other. The counter argument, 
of Emanuel and Kirby, that Rhigyfarch wrote his Life as a reply to Lifris’s 
eulogy of Cadog is no more conclusive, but remains credible ; it is notable, 
moreover, that this is the relationship preferred by the latest editor of Rhigy- 
farch. On balance it appears more likely that Lifris’s work preceded 
Rhigyfarch’s but the matter remains arguable!‘. 


The earliest manuscript of Lifris’s Life, British Library MS. Cotton Ves- 
pasian Axiv, is of later date than the text and contains a collection of Vitae 
made about 1200, quite probably compiled at Gloucester. As Hywel 
Emanuel pointed out some twenty-five years ago, the Vespasian text of this 
Life as published by Wade-Evans is a conflation of the original work with a 
further corpus of material about Cadog and also with sections borrowed 
after copying the Vespasian manuscript from a later Life of Cadog, by 
Caradog. Emanuel’s details were questioned by Professor Brooke, who 
was nevertheless essentially in agreement about the accretions and their 
source. However, Emanuel’s particular arguments for the interpolation of 
cc. 13 and 17 are difficult to sustain in the long run, as are Brooke’s for the 
interpolation of cc. 37-9. Lifris’s work, therefore, would appear to be 
represented by the Preface, Prologue, and chapters 1, 4, 6-17, 19, 21-31, 
33-39 and 44? of the published text. There are strong arguments, however, 
for the existence of cc.40-44!, 53-54 and 69-70 already in the eleventh- 
century Llancarfan archive, even if they do not form an integral part of 
Lifris’s work!$. 


The Vita Cadoci purports to deal with the sixth century in south-east 
Wales, in which time Cadog was born to Gwynllyw, king of Gwynllwg, 
whose brothers comprised the eponymous ancestors of the several regions of 
Glywysing, and whose genealogies associated him with the principal royal 
dynasty of Glywysing/Morgannwg in the early medieval period. We have 
no corroborative evidence for either the existence or the chronological 
context of Cadog, though we do know from charter evidence of a monastery 
at Llancarfan, associated with St. Cadog, from about 650!7. The Life is at 
least consistent in its references to sixth-century individuals who came into 
contact with the saint, though this is no guarantee, of course, that the 
contacts took place ; his associates are well-known figures. According to 
the Life, Cadog was marked out for especial sanctity from birth, and chose, 


520 WENDY DAVIES 


therefore, not to succeed his father in the kingship, but to found a monastery 
at Llancarfan. His parents eventually followed him into the monastic life 
and made foundations of their own. A high proportion of the Life, and it is 
a long one, is concerned with Cadog's miraculous doings, and there is very 
little strictly biographical material. Cadog is presented as a powerful, ill- 
humoured saint, much given to cursing and vengeful action. The miracles 
range from the transformation of cattle into ferns and of wolves into stone, 
the burial of sacred fire, the swallowing up of robbers in the earth, and the 
causing of physical damage to Cadog's enemies, to the more predictable 
taming of wild animals, carrying of burning coals, preservation of books 
from damp. They occur at the less credible, more bloodthirsty, end of the 
hagiographical spectrum. 

Whatever the overt purpose of these tales, the acute interest of the writer 
in all aspects of Llancarfan's property and its abbot's rights is very 
notable. In some chapters this property interest is explicit : Cadog acqui- 
red the land for the founding of Llancarfan (ch. 8) ; he built a monastery for 
himself at Llanspyddid (11), another at Llanllywri (21), and another on Inis 
Catbodu in Brittany (35) ; Barry was « his » port (22) ; he received 24 villae 
from the king in Scotland (26) ; Gwynllyw granted him burial privileges 
(28) ; he had a field on the banks of Liffey in Ireland, and a steward resident 
there to manage it (43). The monks of Clonard in Ireland declared that 
any of the clergy of Cadog who should go to them should be declared an 
heir (of Clonard) (43). Cadog bought a half share in the fishing rights in 
the river Neath to supply his monastery of Llanfaes and a half share of 
those in the river Usk to supply Llancarfan (24). Churches were built in 
honour of Cadog after his visits to Cornwall, Scotland and Ireland (31, 36, 
10). In all of these cases the proprietary interest of the abbot of Llancarfan 
receives some explicit notice : rights and properties are granted to him ; 
foundations are made by him (and we have clear evidence of the dependence 
of some pre-Conquest Welsh foundations on the house of the founding 
« saint »—a relation-ship sometimes signalled by the dedication!) ; notice is 
given of proprietary interests in named places. In other chapters the inte- 
rest in property is more obliquely demonstrated : when some warriors 
demanded food from Cadog, the earth swallowed them up but left the food 
intact on a nearby mound (19, cf. 16) ; clearly, those who appropriated or 
diverted the resources owned by the monastery (including the render due to 
it) should expect divine retribution. Likewise, when King Maredudd seized 
oxen from Cadog's dependants, the flesh would not cook and the water 
would not boil (41). Cadog made formal visits to Barry and to Flatholm, 
where his sheep were pastured and where Gildas, whose massbook Llancar- 
fan then possessed, once lived (29, 30, 34) : the wolves that attacked his 
sheep were turned to stone ; not only is divine retribution demonstrated but 
so too is formal visitation by the landlord. Llancarfan was presumably 
claiming to be the heir of Gildas—as demonstrated by possession of his book 
and bell—and therefore heir to properties associated with him. Hence, the 
bell would only ring for Llancarfan and not for anyone else, even the pope 
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(27, 34). Further, Cadog and twenty-four companions expected and recei- 
ved entertainment at the house of his disciple Tylywai at Radyr : apparently, 
Radyr was deemed to owe hospitality dues to Llancarfan (28). The clergy 
of Llancarfan fled to the house of Mamilad from the attacks of the English 
sheriff Eilaf, carrying the shrine of the saint : Mamilad is cited as a member 
of the Cadog federation, and is presumably to be seen as a Llancarfan 
dependency (40). Even more obliquely, the training of Cadog by Meuthi, 
the eponym of Llanfeithin, establishes the association of Llanfeithin with 
Llancarfan, another would-be dependency (1, 4, 6, 7). 

Further stories emphasise the powers of jurisdiction claimed by the 
abbot. When the community succeeded in despatching thieves who had 
stolen the monastery’s goods, by shaving off half of their beards and pur- 
suing them till the earth consumed them, Cadog proclaimed that twelve of 
the monks should thereafter give judgement for the whole country (patria) 
when it was not available elsewhere (16). It is at Cadog’s instigation that 
ecclesiastical judges were summoned to resolve the dispute of Arthur and 
Ligessog (22). Members of certain named families who might perjure 
themselves on the Gildas Gospels or the Gildas bell were to go to 
Llancarfan, even half-clothed, and submit to the community (33, 34). On 
his deathbed, the saint designated Eli his successor, with power to rule over 
the whole community and with immunity from any royal, noble or episco- 
pal jurisdiction ; further, he went on to specify that all injury or loss to the 
community, or any injury done by the community to another party, should 
be subject to the jurisdiction of its own members, judgment being given at a 
place near the monastery appointed by Cadog, in accordance with Cadog’s 
rules of procedure, the other party having given written guarantees to the 
abbot (37). 

A further category of stories elaborates the immunity of 
Llancarfan. After a dispute with Arthur, Ligessog, who had killed three of 
his men, fled to Cadog for protection ; after some years Arthur pursued him, 
the dispute was settled by a judgment and Arthur was awarded a number of 
cows in compensation. However, Cadog considered that the community’s 
powers of protection had been violated by the pursuit, and divine retribution 
therefore operated to turn the cattle into ferns. Arthur accordingly sought 
pardon, and not only confirmed the community’s protection, refugium, but 
extended its term to seven years, seven months and seven days (22). This is 
the most detailed and explicit of the references to such protection in Lifris’s 
Life, a right which was more far-reaching than « sanctuary » in most English 
and continental contexts. Refugium, both here and in other Welsh mate- 
rial, denotes not merely sanctuary but Welsh nawdd, Irish snadud, that is, 
the legally accepted power of an individual (lay or cleric) to accord protec- 
tion (and especially immunity from distraint) to another for a prescribed 
period of time in accordance with his status. The higher the status the lon- 
ger the protection. All free men possessed the power in some measure, 
and the legal penalties for ignoring it and violating nawdd were high, 
violation also constituting an offence against privilege proper to a per- 
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son. The theme is developed in this Life in the succeeding chapters, in 
which the extent of the refugium is supposed to have been territorially 
coincident with Gwynllwg : King Maelgwn’s men seized the beautiful daugh- 
ter of Cadog’s officer, and were blinded by a dark cloud while preparing to 
plunder Gwynllwg ; the cloud did not lift until Maelgwn confirmed the 
refugium (23). King Rhun’s men tried to burn Cadog’s barn, but only suc- 
ceeded in generating smoke which blinded Rhun and his companions, until 
Rhun confirmed the refugium (24). After plundering in Gwynllwg, King 
Rhain and his men were besieged and only released when the refugium was 
confirmed (25, 70). Maelgwn's confirmation and agreement is amplified, 
with reference to fiscal immunities, in one of the incidental chapters added to 
Lifris’s work (69). Nawdd was, of course, a jealously guarded right, since 
its amount was public acknowledgement of the power of individuals and 
communities, and infringement was a source of income too. 


The above examples demonstrate that a very high proportion of Lifris’s 
Vita Cadoci is concerned with the rights and privileges of the abbot of Llan- 
carfan, and with property in particular. In some cases we can demonstrate 
that the properties mentioned really were dependent on the monastery, since 
they remained in the control of the Llancarfan clerical family (the family of 
Lifris and Herewald) in the twelfth century. Virtually all of the remaining 
chapters of the Life have at least some topographical interest, explaining, as 
they do, the origins of local features like springs (35)—or expanding the 
aetiological basis of the local toponymy : Nant Carfan is the « Valley of 
Stags » (nant-carw) (12), and so on. The exceptions are few : chapters 13, 
17, 38, 39 and (42) ; of these, the first two are concerned with privilege of 
another sort—the abbot of Llancarfan’s place in a clerical hierarchy, defining 
his position as against the bishop of St. David’s ; and the second two are 
part of the continuous narrative of the final years and death of Cadog in 
Italy. More than ninety per cent of Lifris’s work, therefore, has a more or 
less explicit concern with property and rights in it. 


Some time in the first half of the twelfth century another Vita Cadoci was 
written by Caradog, a professional hagiographer from Llancarfan, who also 
prepared a Life of Gildas?!. (His floruit can be approximately determined 
since we know that he was working in the 1130's as a contemporary of 
Geoffrey of Monmouth). Now, the preoccupations of Lifris are thrown 
into relief when they are compared with Caradog's work. Caradog was 
very heavily dependent upon Lifris, and his work has only six additional 
items. Yet, though following Lifris's terminology and order, he omitted a 
high proportion of the explicitly privilege chapters. All those dealing with 
jurisdiction have been discarded, except for a short version of the Ligessog 
story. Here, however, the terms of the judgement are attributed to the cus- 
tom of Gwynllwg and Cadog's intervention is explained on the grounds that 
Ligessog held land of Cadog, not that he had sought the saint's protection ; 
the relationship has therefore become a feudal one, the peculiar privilege of 
Llancarfan is not mentioned, and the nawdd/refugium point is entirely 


WELSH « VITAE » OF THE ELEVENTH CENTURY 523 


lost. All the refugium chapters are similarly omitted, as are most of those 
which deal with Cadog’s foundations. Moreover, place-names tend to be 
left out, geographical horizons are considerably narrowed and some topo- 
graphical descriptions are adapted to suggest Llancarfan itself ; this confines 
their relevance both to the immediate locality of the monastery and to the 
simple narrative of the tales. A very high proportion of the property inte- 
rest is therefore eliminated, and althouph much of the subject matter, and 
many of the stories, are the same, the resulting Life is of a very different cha- 
racter. It is tamer, midler, more generalised, less specific in its reference. 
The product of the professional hagiographer in an Anglo-Norman world 
does not reflect the earlier concerns of the house. 


Now the characteristics of Lifris’s Life of Cadog are scarcely peculiar to 
Welsh material, but in so far as they are a preoccupation they can be paral- 
leled by Lives from other Celtic areas. Rhigyfarch’s Life of David has the 
usual topographical and aetiological stories, but also the more precise refe- 
rence to the donation of Rosina Uallis(16), and to associations of 
Llangyfelach and Llanddewi Brefi with St. David’s (48, 49, 52). The early 
twelfth-century Welsh Vitae still have traces of the same preoccupation : 
Carannog acquired twelve partes agri from Arthur (1.5) ; Brynach acquired 
immunity from King Maelgwn for his foundation, the land pertaining and all 
those who lived there (16), and he was exempt from hospitality dues to the 
king (11) ; Cybi acquired two churches from Edelig, after his blinding (8) ; 
Padarn acquired one property from a noble, in penance for the murder of 
one of Padarn's servants (31) ; Il'tud acquired properties without royal bur- 
dens from King Meirchion (9, 10). Both the Padarn and Carannog Lives 
come from Ceredigion- Welsh Wales—where one would not expect sustai- 
ned Norman influence. The later, Welsh, Life of Beuno—from north 
Wales—has a high proportion of chapters explicitly concerned with property 
(4, 6, 7, 10, 11, 13, 14, 16, 20)”. 


Instances from other Celtic Lives, of much earlier origin, can be 
added. Both of the seventh-century Irish Lives of Patrick have sections 
essentially concerned to demonstrate property rights ; Muirchu tells of the 
misfortunes that befell Daire when he refused to hand over a field to the 
saint ; both he and his horse dropped dead?*. Tirechan, in a more extended 
treatment, incorporates lists of foundations, consecrations and properties 
made over to the saint, in his much more heterogeneous compilation’. In- 
deed, parts of the Life read more like an estate survey, or even the Liber 
Pontificalis, than a narrative Vita. The seventh- or eighth-century Vita 
Carthagi includes several formal notices of grants made to Mochutu in the 
course of his life and travels? The anonymous ninth-century Breton Vita 
Machutis has one tale of a grant made in penance after damage done to 
Malo and his monastery : the dux Hailoch had attempted to destroy Malo's 
community church (19) ; other grants were made after Malo revived a sick 
pig(17) and cured a girl possessed by devils (18)°. The (?)tenth-century 
Breton Life of Gildas records the building of churches and monasteries (9, 
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12, 16) ; and the marking out by the saint of the boundary of lands disputed 
between the community and local heredes (27)??. 


More significant, and more specifically relevant, are the stories in other 
Welsh contexts, of the violation of a saint’s privilege (braint) and a saint’s 
powers of protection (refugium/nawdd), stories which recount the temporary 
blinding of the offender as a warning against the dangers of such infringe- 
ments and recount consequent grants made in compensation. In the Vita 
Cadoci, Maelgwn's men could not see through an enveloping cloud and 
Rhun and his men were blinded by smoke from the burning barn, disabilities 
which were only lifted when they confirmed refugium. The pre-Norman 
documents that lie behind the account of the privileges claimed by the Welsh 
bishopric of St. Asaph, which relate to the status of the community of 
Llanelwy, its predecessor, tell how one Cedig Draws drew blood from 
Maelgwn's son, fled to Llanelwy for protection, and was pursued by 
Maelgwn ; the latter, crossing the bounds and limits of Llanelwy, was then 
blinded for his violation of Llanelwy's privilege, and subsequently made 
many additional, named, grants to the community#. The post-Conquest 
Lives continue the tradition, with elaborations on the notion that violation 
of privilege (nawdd and/or braint), incurred the risk of blinding : according 
to the Vita Gundleii Ednywain dressed himself in stolen clerical vestments 
and thereby lost the use of his senses (the chapter heading specifies blin- 
ding) ; when Edelig went to eject St. Cybi from his field, in the Vita Kebii, 
he and his household were blinded, and later revived ; when the infamous 
Maelgwn played a trick on Padarn, he was blinded, later restored, and made 
grants to the saint?. Further away the eighth-century north British poem 
on St. Ninian tells how Ninian blinded Tudwal, the local rex, who turned 
him off his land?? ; and the Breton Vita Machutis recounts the blinding of 
Hailoch, after his attempt to destroy Malo's church, who then sought 
pardon and made grants”. There is invoked a topos, almost, that asso- 
ciates infringement of privilege, and nawdd especially, with blinding??. The 
varied appearances of the infringement/blinding tales, therefore, provides 
further Celtic evidence for a pre-occupation characteristic of the Vita 
Cadoci. The notion that appropriation of church property would be repaid 
by damage to the person of the appropriator is not, of course, confined to 
Celtic material: similar attitudes are evidenced in the extreme spiritual 
sanctions and maledictions particularly characteristic of ninth-century to 
eleventh-century continental charters??. The particularisation of context in 
the Vita Cadoci and related material—the nature of braint and nawdd, and 
due compensation for violation—is, however, distinctive. By the eleventh 
and twelfth centuries, religious nawdd tended to be interpreted territorially 
rather than temporally : the extent of the protection conferred was measured 
in terms of the space around the community rather than a period of time ; 
hence we hear of the nodua, literally « nawdd place », attached to communi- 
ties in the twelfth century, and the Welsh law book, Llyfr Blegywryd, 
specifies penalties for offences committed in the nodua, beyond the grave- 
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yard. Llanelwy’s insistence, above, that Maelgwn’s offence was made 
worse by crossing the limits is a nice illustration of the point**. 


The hagiographer's recognition of the value of Vitae for publicising 
property rights and his easy association of the two ideas is explicitly 
demonstrated by his sporadic use of charter formulae and occasional incor- 
poration of substantial charter texts in Vitae, as occurs especially in 
passages referring to foundations, endowments and donations”. The Vita 
Cadoci and Llancarfan material use charter formulae as follows : « libera ab 
omni fiscali censu ... Benedictus sit, qui hunc pacti tenorem custodierit. Qui 
autem haut seruauerit, maledictus sit a Deo » (25) ; « Sciendum est quod... 
Testes sunt ... » (53) ; « ... maledictus erit in eternum » (54). There is a subs- 
tantial charter text embedded in the north Welsh Life of Beuno ; and two 
more in the ninth-century Breton Vita Pauli. The Vita Machutis uses char- 
ter formulae in at least three passages ; Tirechan’s Life of Patrick does so 
more frequently ; the Vita Carthagi does so occasionally, as does Rhigy- 
farch*®. Charters provide evidence of property rights ; therefore Vitae with 
^a property interest use charter language. Indeed, the particular miracles of 
the robbers of Cadog’s property who were swallowed up in the earth (16, 19) 
must associate the material very firmly with the European charter tradition : 
it is, after all, extremely common for the writers of tenth- and eleventh- 
century charter preambles and sanctions to refer to the fate of Dathan and 
Abiron, who where swallowed up by the earth (Numb. xvi), when warning 
against violation of the grants recorded by the charters. 


When hagiographers were writing to broadcast property rights they often 
utilised the notion that saintly powers of protection were themselves special, 
in a way additional to the special status accorded by secular institutions to 
religious communities. Saintly or divine vengeance was quickly invoked in 
cases of infringement ; violation of a community’s rights brought more than 
secular punishment, for punishment (often physical) came through spiritual 
agencies too. This invocation of the special powers of the saint finds 
expression in related Welsh and Celtic materials of pre-Conquest origin, 
which are not Vitae. It is particularly notable in the production of « hagio- 
graphic » charters : a type of false charter, prepared in the central medieval 
period, to provide title to properties for which no writing existed, prepared in 
a period when written expression of rights had become increasingly impor- 
tant, although lands legitimately held often had no associated 
documents. The fabricated « hagiographic » charter tended to explain foun- 
dation of a monastery or acquisition of properties in terms of donation to a 
saint who had been the founder. The Liber Landavensis, a twelfth-century 
compilation of earlier materials, contains several examples of this. Charter 
n? 127a relates how a rich man, called Tudwg, killed Saint Teilo's nephew, 
who was protecting a swineherd from Tudwg's fury when some pigs got into 
his corn. Teilo eventually pardoned him, and was given two estates in 
return : Cil Tudwg and Penclegyr. The record conforms in all essentials to 
a standard charter form, with disposition, witness list and bounds, though it 
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obviously has a long narration. It purports to relate to the early sixth cen- 
tury, yet its formulae suggest that it cannot have been written in this form 
until the ninth century at the earliest*’. Charter 141 tells how King Tewdrig 
was visited in retirement by an angel who ordered him to go and defeat the 
invading Saxons near Tintern on the river Wye, and then prepare for his 
death ; he did so, a clear spring emerged where he rested, and on his expec- 
ted death three days later, his son Meurig granted the whole property (of 
Matharn) to Saint Euddogwy, in honour of the wir dei. Though this 
document has no witness list, it has disposition, bounds, sanction, and again 
uses charter formulae. Another example comes from the Book of Deer, 
which has eleventh- and twelfth-century marginalia from north-east 
Scotland. Most of these marginalia record perfectly credible charters, but 
the first records the visit of saint Columba and one Drostan to Deer : 
Columba asked the local secular official, the mormaer, to give him the place, 
but was refused ; the mormaer’s son fell ill ; the mormaer asked for help, 
and handed over the desired lands ; Columba revived the child by prayer 
and subsequently gave the monastery to Drostan, whose tears (déra) on 
Columba’s parting occasioned the name of the monastery from then 
on??, Though some parts of this story could be true, the aetiological ele- 
ment scarcely encourages us to believe it as a record of the sixth-century 
foundation of Deer, and there is nothing which suggests that it derives from 
an early charter. In these examples, then, we find the most extreme expres- 
sion of the use of hagiographic writing for property purposes : the charter is 
« proof » of legitimate title to property ; its efficacy was guaranteed by recor- 
ding in a holy context, as was the efficacy of charters written into Gospel 
Books?’ ; the especial quality of the original grant was demonstrated by its 
direct association with the saintly founder or benefactor, so that possibility 
of infringement carried a more than usually powerful anathema ; and the 
threat of saintly intervention was suggested as a real possibility. The 
hagiographic charter is the ultimate safeguard. 


So, we have in the case of the Vita Cadoci, and related Vitae and mate- 
rial, the use of hagiographic writing for a particular, material purpose. We 
know that the Life was written for an audience, as Lifris explicitly com- 
ments (9, 44), and is not merely a collection of popular tales. The Life 
carries no moral, has no didactic purpose. It broadcasts the message that 
in this or that specified place the community ought to have property, that 
this or that place owes dues of one kind or another. It exhorts the local 
population, more or less explicitly, to keep off those properties and to pay 
the required dues, on pain of saintly retribution. Hence, the saint is a saint 
of power : it is his ability to curse, to cause damage, to inspire fear that is 
emphasised. Brotherly love, mildness, compassion, humility are distant 
qualities. (Cadog is honoured because he causes a barn and its attendant 
servant to be consumed by fire (7) ; because he occasioned the death of his 
two disciples when they carelessly left his book on Insula Echni(29) ; 
because he killed his steward for dereliction of duty and deficiency in look- 
ing after the resources of the community (43). The approach again 
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reminds us of that of the early Lives of Patrick : the magi who opposed him 
were dashed to pieces ; he caused warfare and killing ; a dyke was destroyed 
because the workers on Sunday ; a fruitful field was turned into a marsh 
because two men worked inadvertently drove off Patrick’s oxen; and so 
on. Again, the contrast in the approach of Caradog when he rewrote 
Lifris’s Life less than half a century later is notable ; Cadog emerges as a 
much pleasanter, milder person, more in touch with traditional Christian 
qualities. When Caradog related the tale of carrying coals, he omitted the 
details of Cadog’s curse and much abbreviated the burial of the sacred fire 
(8, = Lifris 7) ; when he told the story of the book forgotten by Cadog’s dis- 
ciples, he did not include their consequent death (17, = Lifris 29). 


I have argued that the Vita Cadoci has a predominant interest in stating 
and publicising property rights claimed by the community of Llancarfan ; 
that this is an extreme example of the association of property rights and 
saintly powers that can be found in other Celtic Lives and material, most 
, explicitly in pre-Conquest contexts ; and that the post-Conquest examples 
are but a continuation of a pre- Conquest tradition ; hence, I would argue- 
that the Life of Cadog is an example of a notable Celtic preoccupation and 
is not merely a reaction to the appropriations of the Norman 
conquerors. After all, many of the Llancarfan properties seem to have 
remained in the hands of the Llancarfan clerical family in the twelfth 
century, despite the Conquest‘, and the Life entirely lacks reference to 
Norman depredations, though it contains accounts of periods after Cadog's 
death. Like the charters, the Life provides a « record » that grants had been 
made ; like the anathemas which were a standard feature of charter writing, 
it provides a warning not to encroach. If it cannot be explained solely in 
the context of the Norman Conquest, we must seek some other explana- 
tion. Appropriation itself remains the most convincing context, but appro- 
priation over a much longer period that that of the intrusion of the 
Normans. I have indicated above the extremely and increasingly unstable 
political structure of Wales in the tenth and eleventh centuries. In the 
South East we have very good evidence of aristocratic aggression from the 
late ninth century ; physical attacks upon churches, fighting with episcopal 
and monastic households, and raids for booty and for collected foodstores 
are all noted, especially in the eleventh century‘**. There is a strong sugges- 
tion that bishops called meetings in the tenth and eleventh centuries at which 
compensation for such offences was assessed*?, and that, in this respect at 
least, clerics had powers of jurisdiction comparable to those claimed for the 
abbot of Llancarfan in the Vita Cadoci. One of the Llandaff charters 
indeed implies that the abbot of Llancarfan had especial status in the late 
tenth century (n? 243). It is surely to this context of increasing aristocratic 
aggression and of attempts by the clergy to resist such aggression that the 
preoccupations of the Vita Cadoci belong. 


The preoccupations of the earliest Welsh Lives, are very obvious. They 
are clearly not confined to the Norman period in Celtic areas, nor to insular 
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contexts’. If appropriation remains a convincing context, is it, together 
with P. de Gaiffier's « decrease in royal power », in itself sufficient explanation 
of the phenomenon ? Royal power had never been very great in Wales, 
and the early medieval political development of the area was in many ways 
very different from that of the continent. Royal power was certainly on the 
increase in tenth- and eleventh-century England. What factors can explain 
the similarity between some of the hagiographic concerns of Wales, of 
England and the continent in this period ? We must surely investigate the 
effects of population growth and changes in family structure—and 
consequent rights to use properties—before accepting this single range of 
explanations. How far did the emergence of new property-owning families, 
the concern with lineage, the use of the fief (though not in Wales) occasion 
the re-allocation of units and a disturbance of old patterns of land use and 
ownership ? We need to know how similar Wales was, and whether or not 
there were marked regional or chronological variations on the 
continent. In fact, we need to consider this aspect of hagiographical wri- 
ting more vigorously and more thoroughly. Once achieved, we shall be in 
a better position to assess whether the preoccupations of Lifris are to be 
explained by the particular circumstances of political insecurity in tenth- 
and eleventh-century Wales, by peculiarities of property hiding and 
ownership in Celtic areas, or by some more general development of the cen- 
tral medieval period in Europe. 


Wendy DAVIES 


APPENDIX : CONTENT OF THE VITAE CADOCI 


A. VITA by LIFRIS 


[Wade-Evans’s text] 


ZL Preface Glywysing and Glywys, Cadog’s grandfather 
*L Prologue Gwynllyw and Gwladus, Cadog's parents 
L I Birth of Cadog 
C II Cellars filled with milk and honey 
C III Cellars refilled when emptied 
*L IV Child Cadog given to Meuthi for training 
C V The child's piety 
L VI Baptismal water turned to mead 
L VII Burning coals carried and peasant destroyed 
L VIII Site for a monastery found 
"L IX Cemetery and tumulus built 
*L X Cadog goes to Ireland 
*L XI Cadog finds food in Brycheiniog 
L XII Stags tamed and book unharmed by rain 
^L XIII Synod called by St. David 
L XIV Birth of Elli 
L XV Caradog vanishes like dust ; altars arrive 
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*L XVI 
*L XVII 
C XVIII 
L XIX 
C XX 
L XXI 
L XXII 
*L XXIII 
*L XXIV 
"L XXV 
L XXVI 
*L XXVII 
L XXVIII 
L XXIX 
L XXX 
L XXXI 
C XXXII 
"L XXXIII 
*L XXXIV 
"L XXXV 
*L XXXVI 
L XXXVII 
*L XXXVIII 
L XXXIX 
tb XL 
^L XLI 
* EL XLII 
*?L XLIII 
*Q)L XLIV 
*M XLV-XLVII 
*M XLVIIT-LII 
"TL LIII 
CEL LIV 
* M LV-LXVIII 
"E LXIX 
*9L LXX 
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The shaving of Sawyl and his robber band, and their disappea- 
rance 

David’s pardon 

Cadog in Lent 

Paul and his robber band swallowed up ; Ilitud 
Cadog at the river Neath 

The murder of Liywri 

Protection of Ligessog and Arthur’s pursuit 
Maelgwn's attack ; darkness descends 
The blinding of Rhun 

Rhain's siege 

Cadog and Caw in Scotland 

Gildas and his bell 

Gwynllyw's death ; the thermit Tylywai 
Book preserved inside a salmon ; death of Cadog's disciples 
Wolves turned to stones 

Healing spring in Cornwall 

Cadog adds water from the river Jordan 
Cadog's knife compels truth to be told 

The Gospels and bell of Gildas 

Cadog in Brittany 

A peasant loses his eye 

Passio ; Cadog hands over abbacy to Elli 
Elli visits Cadog in Italy 

Passio ; Cadog's episcopate and death 

The sheriff Eilaf and Cadog's shrine 
Maredudd and the ox that would not cook 
Iron rings break 

Cadog's steward is killed and revives 

A tree bends over the river Neath 
Genealogies 

Possessions of Cadog's canons 

Gwynllyw and Cadog 

Gwynllyw's churches given to Cadog 
Charters 

The blinding of Maelgwn 

Witnesses of Rhain's refuge agreement 


L = Lifris's text ; C = supplied in XIII from Caradog’s text ; ? = early additions to Lifris’s 
text ; M — miscellanea from the Llancarfan archive ; * — not included by Caradog. 


B. VITA by CARADOG 


Caradog — Lifris 
I 4 columns of fire in the palace I 
II Cellars filled with milk and honey — (2 Wade-Evans II) 
III Increase of goods — (2 Wade-Evans III) 
IV Meuthi's cow I 
V Baptismal spring emerges from dry land I 
VI Water to nectar ; Cadog's 3 leaps I and VI 
VII The child's piety — (= Wade-Evans V) 
VIII Burning coals carried T VII - 
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IX Site for a monastery found VIII 
X Angels assist VIII 
XI Stags tamed XII 
XII Paul and his robber band swallowed up : Illtud XIX 
XIII Cadog at the river Neath — (= Wade-Evans XX) 


XIV 
XVI 


The murder of Llywri 
Gwynllyw’s death ; the thermit Tylywai 
Cadog in Lent 


X XI 
XXVIII 
— (= Wade-Evans XVIII) 


XVII Book preserved inside a salmon X XIX 
XVIII Wolves turned to stone XXX 
XIX Healing spring in Cornwall XXXI 


XX 


Cadog adds water from the river Jordan 


— (= Wade-Evans XXXII) 


XXI Cadog and Caw in Scotland XXVI 
XXII Arthur's pursuit of Ligessog XXII 
XXIII Caradog vanishes like dust XV 
XXIV Altars arrive XV/XIV 
XXV Birth of Elli XIV 
XXVI Stags tamed XII 
XXVII Cadog's pilgrimage and death XXXVII and XXXIX 


NOTES 


1. B. de GAIFFIER, Les revendications de biens dans quelques documents hagiographiques 


du XI° siecle, in Analecta Bollandiana, L (1932), 123-38. See also L. ZoEPF, Das Heiligen- 
Leben im X. Jahrhundert (Berlin, 1908), pp. 13-24, and more recently the unpublished docto- 
ral thasis of David RoLLASON, The Mildrith Legend. A Study in Early Medieval Hagiogra- 
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lingienne, in Settimane di Studio del Centro Italiano di Studi sull' alto medioevo, VI (1959), 
485-508. I should like to record here my thanks to Dr Rollason and Professor Padraig 
O'Riain for helpful comments on a draft of this paper and for many useful discussions. 
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and Episcopal Acts and Cognate Documents relating to Welsh Dioceses, 1066-1272, ed. 
J. Conway Davies (Historical Society of the Church in Wales, 1946), esp. pp. 76-144. 


3. See my An Early Welsh Microcosm (Royal Historical Society, 1978), pp. 150-9, for 
discussion of the southern bishoprics. Cf. L. FLEURIOT, Les évêques de la « Clas Kenedyr », 
évéché disparu de la région de Hereford, in Études Celtiques, XV (1976-7), 225f. 


4. See W. REES, An Historical Atlas of Wales (2nd ed., London, 1959), plates 25-7, for 
the distribution of foundations ; Episcopal Acts and Cognate Documents, ed. J. Conway 
Davies, pp. 443ff, and my Wales in the Early Middle Ages (forthcoming), for discussion of 
the problems of the early Welsh church. 


5. See my The Celtic Church, in Journal of Religious History, VIII (1974-5), 406-11. 


6. Armes Prydein, ed. I. Williams (Cardiff, 1955), lines 41, 98, 129; 7rioedd Ynys 
Prydein, ed. R. Bromwich (Cardiff, 1961), pp. 204f ; my An Early Welsh Microcosm. 
pp. 131f. 


WELSH « VITAE » OF THE ELEVENTH CENTURY 531 


7. See N. K. Chadwick in N. CHADWICK et al., Studies in the Early British Church 
(Cambridge 1958), pp. 106f, 110-18, 159f; La Vie de S. Samson, ed. R. Fawtier (Paris, 
1912). J.-C. Poulin has recently presented a stimulating argument for the ninth-century ori- 
gin of the Life of Samson (Francia, V (1977), 1-26) : his arguments, which are not entirely 
convincing, do not affect the point made here. 


8. Mrs Chadwick comments that « the lost book of St. Germanus... evidently partook of 
the native Welsh literary features found also in the early Welsh (Latin) Life of St. Cadoc, and 
especially characteristic of the Mabinogion », in N. K. CHADWICK et al., Studies in Early Bri- 
tish History (Cambridge, 1954), p. 262. Cf. the comments of Professor Heist on the inter- 
relation between Irish hagiography and secular tales, art. cit. n. 1 above, 25-40. (We should 
not forget, however, the international element in the tales of much Celtic hagiographic mate- 
rial ; see K. H. JACKSON, The International Popular Tale and Early Welsh Tradition (Cardiff, 


1961), pp. 117-22). 


9. J.W. JAMES, Rhigyfarch's Life of St. David (Cardiff, 1967); Vita Cadoci in A.W. 
WADE-EVANS, Vitae Sanctorum Britanniae et Genealogiae (Cardiff, 1944), pp. 24-140. 


10. See Episcopal Acts and Cognate Documents, ed. J. Conway Davies, pp. 493-506 ; 
and N. K. CHADWICK, Intellectual Life in West Wales in the Last Days of the Celtic Church, 
in N. Chadwick et al., Studies in the Early British Church, pp. 121-82. 


11. J.W. JAMES, Rhigyfarch’s Life of St. David, p. 11. 
12. See my The Llandaff Charters (Aberystwyth, 1979), p. 180. 
13. See Episcopal Acts and Cognate Documents, ed. J. Conway Davies, pp. 515-37. 


14. H. D. EMANUEL, An analysis of the composition of the « Vita Cadoci », in National 
Library of Wales Journal, VII (1951-2), 217-27 ; C.N.L. BROOKE, St. Peter of Gloucester 
and St. Cadoc of Llancarfan, in N. K. CHADWICK et al., Celt and Saxon (Cambridge, 1963), 
pp. 283-322. Brooke argues that Lifris wrote after Rhigyfarch on grounds of verbal simila- 
rities, absence of reference to Cadog in the Life of David, and similarity of content between 
Vita Cadoci cc. 12-15 and 17 and scattered chapters in Rhigyfarch. Since it is perfectly 
clear that some of the content is common not only to the Welsh Lives but to some earlier 
Irish Lives, there is no need to suppose that Lifris borrowed from Rhigyfarch ; he could quite 
easily have drawn upon a common stock of material known and used by both. Further, the 
fact that the chapters with content similar to Lifris are scattered throughout Rhigyfarch’s 
work surely suggests that Lifris used Rhigyfarch’s source rather than the Life in its present 
form ; if not, why did Lifris select those chapters and omit others ? James, in his edition of 
Rhigyfarch, follows Emanuel’s alternative suggestion that the Life of David was a reply to 
Lifris, while Dr Kirby prefers the earlier suggestion of 1081 for the date of Rhigyfarch’s 
work but follows Dr James in his understanding of its relation to Lifris, making Lifris’s work 
before 1081 (Welsh History Review, IV (1968-9) 292-7). (Brooke wrote, of course, before 
Dr James suggested the date of c. 1095 for the writing of Rhigyfarch’s work and this was 
somewhat later than Brooke had assumed.) 


15. K. HUGHES, British Museum MS. Cotton Vespasian A. xiv (Vitae Sanctorum Wallen- 
sium) : its purpose and provenance, in N. CHADWICK et al., Studies in the Early British 
Church, pp. 183-200. 


16. Emanuel (art. cit.) argued that cc. 13 and 17 of Lifris depended on Rhigyfarch and had 
been inserted into Lifris’s work. The issue, essentially, is that both thought cc. 13 and 17 of 
Lifris are dependent on Rhigyfarch ; Emanuel explained this by supposing them later inser- 
tions, Brooke by supposing the whole work later. They do not appear to me to be 
necessarily dependent (the treatment is different though the content is similar), and they 
could well be derived from a common source. Further, Brooke’s arguments for the conti- 
nuity of Lifris’s text in cc. 12-17 are convincing. The fact that they were omitted by 
Caradog is not conclusive evidence, since he omitted several other chapters which Emanuel 
considered part of Lifris’s work. The argument that the attitude to David is different from 
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elsewhere in the work is weak, since the terms of reference are so different and Lifris is in 
any case obviously influenced by his sources. The greatest problem lies in the relationship 
of cc. 37-9 and 40-44 ; 39 clearly states that Cadog was buried in Italy while 40 writes of the 
Glamorgan community’s flight from Glamorgan with his shrine: it is very difficult to 
imagine that both chapters were part of an original single composition. Emanuel’s argu- 
ments that 40-44 were interpolated are strong, since he stressed changes in terminology 
characteristic of those chapters and distinct from the practice of the main body of the work, 
and pointed out that the second part of 44 is much more similar in style to 39 than to the 
first part of 44. Brooke’s argument that 37-9 were interpolated by Lifris himself in order to 
explain a new situation, in which the relics of Cadog were removed from Llancarfan in flight 
from the Normans, depends on the postulation of a whole set of historical circumstances for 
which we have no other evidence and on assumptions about the date ; further, he does not 
meet Emanuel’s points. Both agree that the material after ch. 44 was added to Lifris's 
work, and that cc. 2, 3, 5, 18, 20, 32 were added by a thirteenth-century hand from Cara- 
dog's work. Cc. 45-7 are genealogies ; 48-52 are an attempt to describe the prebends of 
Llancarfan—of fairly obvious post-Conquest date ; 55-68 are charters ; 53-4 and 69-70 are 
detached narratives, comparable in subject matter and style to Lifris’s work. These latter 
may well be themselves of eleventh-century origin, as may Emanuel's interpolated 
40-44!—they contain no reference to Norman depredation though they specify eleventh- 
century pre-Conquest violations. Until a full stylistic analysis has been undertaken many 
of these problems will remain unresolved. 


17. See my An Early Welsh Microcosm, p. 135. 
18. Ibid., pp. 140-4. 


19. See Crith Gablach, ed. D. Binchy (Dublin 1941), pp. 106f ; and references to Welsh 
law tracts in my Braint Teilo, in Bulletin of the Board of Celtic Studies, XXVI (1974-6), 
128. The southern Welsh law tracts specify the compensation to be paid to abbot and 
monks/canons for infringement of their nawdd by fighting in the protected area (nodua), 
which is outside and beyond the graveyard ; Cyfreithiau Hywel Dda yn ôl Llyfr Blegywryd, 
ed. S.J. Williams and J. E. Powell (Cardiff, 1942), p. 43. Cf. the Old Testament « cities of re- 
fuge » prescribed for the accidental killer, Num. xxxv. 


20. See my An Early Welsh Microcosm, p. 142. 


21. Analecta Bollandiana, LX (1942), 35-67. Cf. J.S.P.TATLOCK, Caradoc of 
Llancarfan, in Speculum, XIII (1938), 139-52. 


22. The texts are in Vitae Sanctorum Britanniae, ed. A. W. Wade-Evans. 


23. St. Patrick, His Writings and Muirchu's Life, ed. and trans. A.B. E. Hood 
(Chichester, 1978), pp. 74f. 


24. Liber Ardmachanus, The Book of Armagh, ed. J. Gwynn (Dubin and London, 1913), 
pp. 17-30. 


25. Vitae Sanctorum Hiberniae, ed. C. Plummer (London, 1910), i, pp. 170ff. I am 
grateful of Richard Sharpe for pointing this out to me ; he has discussed the Vita Carthagi in 
the forthcoming volume of the Journal of Celtic Studies, and is preparing a paper on the 
property clauses in this and related texts. 


26. F. Lor, Mélanges d'histoire bretonne (Paris, 1907), pp. 318f, 315-8. 


27. Gildae De Excidio Britanniae, ed. H. Williams, Cymmrodorion Record Series, III 
(1901), pp. 322ff. 


28. Archaeologia Cambrensis, XIV (1868), 336-8. See also my forthcoming paper The 
Latin charter tradition in Western Britain, Brittany and Ireland, in Ireland and Europe, ed. 
D. Dumville, R. McKitterick, D. Whitelock (Cambridge). 


29. Vitae Sanctorum Britanniae, ed. A. W. Wade-Evans, pp. 188, 236, 258. 
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30. Miracula Nynie Episcopi, ed. W. W. MacQueen, Trans. Dumfriess. and Galloway 
Nat. Hist. and Ant. Soc., XXXVIII (1959-60), 26f. 


31. F. Lor, Mélanges d'histoire bretonne, pp. 318f. 


32. F. Seebohm commented on this in part (as immunities), and on the Lives of Brynach 
and Beuno especially, in his Tribal System in Wales (2nd ed., London, 1904), pp. 172-8. 


33. See, for example, the discussion in M. ZIMMERMAN, Protocoles et Préambules dans les 
documents catalans du X* au XII* siécle ; évolution diplomatique et signification spirituelle, 
in Mélanges de la Casa de Velazquez, X (1974-6), 41-76. Cf. also the extended curse formu- 
lae in Lester K. LITTLE, Formules monastiques de malédiction aux IX* et X* siécles, in Revue 
Mabillon, LVIII (1970-5), 377-99, and La morphologie des malédictions monastiques, dans 
Annales ESC, XXXIV (1979), 43-60. See also Ian Wood's comments on the significance of 
saintly protection at an earlier period in Francia, Early Merovingian Devotion in Town and 
Country, dans Studies in Church History, XVI (1979), ed. D. Baker, pp. 72f. There are 
many examples of sanctuary in Merovingian contexts ; note especially the blinding of the 
master who pursued his runaway slave who had taken refuge in a monastery ; Vitae Patrum, 
v. 1, Gregorii Turonensis Opera, ed. W. Arndt and B. Krusch, MGH Scriptores Rerum Mero- 
wingicarum, 1, ii (Hanover, 1885). 


34. In Ireland, the comparable institution of snadud found practical expression in the 
termon ' lands attached to religious foundations ; see above, n. 19. 


35. Cf. de Gaiffier's comments, Analecta Bollandiana, L (1932), 136f. 


36. For full discussion, see my forthcoming paper, The Latin charter tradition in western 
Britain, Brittany and Ireland in the early medieval period, cited above n. 28. 


37. The Text of the Book of Llan Dáv, ed. J. G. Evans with J. Rhys (Oxford, 1893). For 
detailed consideration of the charters, see my The Llandaff Charters, passim. 


38. K. JACKSON, The Gaelic Notes in the Book of Deer (Cambridge, 1972), p. 30. 


39. Cf. the comments of P. CHAPLAiS, The Anglo-Saxon chancery : from the diploma to 
the writ, Journ. Soc. Archivists, III (1965-9), 175. 


40. St. Patrick, His Writings and Muirchu's Life, ed. A. Hood, pp. 69, 74, 7f. 
41. Episcopal Acts and Cognate Documents, ed. J. Conway Davies, pp. 518f. 

42. See my An Early Welsh Microcosm, p. 112. 

43. Ibid., pp. 132-4, 162. 


44. For example, Dr Rollason has drawn my attention to comparable anecdotes in the 
Miracles of St. Benedict ' : the vengefulness of Benedict and terrible deaths of alienators of 
lands (e.g. II. 7, IV. 5), E. de Certain, Les Miracles de Saint Benoit (Paris, 1858). The com- 
pilation of Gesta Episcoporum, discussed above pp. 95-104 by Michel Sor, Arguments hagio- 
graphiques et historiographiques dans les Gesta Episcoporum, has a comparable concern 
with property ; and the Vitae of Vienne, themselves closely related to charters, discussed 
above pp. 361-379 by Françoise DESCOMBES, Hagiographie et Topographie Religieuse : 
l'exemple de Vienne en Dauphine, were written to support claims to properties ; in both cases 
the activity was of ninth-century date. J.-F. Lemarignier's comments on the development of 
the Cluniac monastic federation ir, a period of political disruption supply one relevant analy- 
tical approach, Structures monastiques et structures politiques dans la France s. X-s. XI, in 
Settimane di Studio, IV (1957). English hagiographic material of the tenth and eleventh cen- 
turies also provides plenty of comparable material ; see, for example, the material collected in 
the Liber Eliensis, ed. E. O. Blake, Camden Third Series, XCII (1962), esp. I. 15. 


L’hagiographie bulgare 
et l'hagiographie byzantine : 
unité et divergence 


Au cours d’une leçon donnée à Bari, dans le cadre d’un « corso di studi » 
sur l’histoire de la civilisation byzantine (1976), le byzantinologue américain 
bien connu le Pr Ihor Sevéenko a essayé d'établir une definition de la littéra- 
ture byzantine : « Si la littérature byzantine est définie comme la totalité des 
cuvres littéraires, composées sur le territoire byzantin ou bien dans des 
régions qui se trouvaient sous l'influence byzantine, et qui était composée 
pour le lecteur dont la culture était byzantine, dans ce cas la littérature 
byzantine devait comprendre les ouvrages écrits non seulement en grec, mais 
aussi en copte, en latin, en syriaque, en arménien, en géorgien et évidem- 
ment, en slave. »! Apres cela il continue : « Si nous appliquons cette défini- 
tion de la littérature byzantine à l'hagiographie méme, celle-ci pourrait 
tenir... des langues que je viens de mentionner et nous sommes à méme de 
prouver que certaines vies étaient à l'origine écrites en syriaque ou en 
arménien et peut étre méme en slave? ». Une fois ayant établi cette défini- 
tion, le Pr Sevéenko parle, par exemple, de «.. la vie byzantine de 
Cyrille, l'apótre des slaves du ix*siécle, qui a été écrite en slave sur la 
base des matériaux grecs? ». 


Je suis d'accord avec le Pr Sevéenko qu'il dépend beaucoup des defini- 
tions, surtout de définitions les plus exactes et les plus précises. Il est inutile 
d'insister ici sur le fait que dans un bref exposé, on ne pourrait pas entrer 
dans une discussion bien détaillée parce que cela nous entrainerait trop loin. 
Mais ce qui est le plus important c'est qu'il faut soulever une discussion dans 
un cadre plus large, c'est-à-dire on doit discuter tout d'abord sur la notion de 
la civilisation byzantine‘. Sans entrer en détails je dois noter que chaque fois 
qu'on parle, par exemple, de l'art et de la littérature byzantine ou de l'art et 
de la littérature slave, arménienne etc., il faut les traiter obligatoirement dans 
le cadre de la communauté byzantine ou orthodoxe, cette «communaute su- 
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pranationale des Etats chrétiens dont Constantinople était le centre et l’Eu- 
rope de l'Est le domaine périphérique? ». 


Sans aucun doute c'est le moyen le plus difficile mais à la fois le moyen le 
plus fructueux d'établir la place de chaque manifestation nationale au point 
de vue de l'art, de la littérature, de la pensée politique, etc., dans cette 
communauté supranationale. C'est aussi le moyen le plus sür de distinguer 
nettement l'unité et la divergence entre les phénoménes nés et développés 
dans le centre (Byzance), et dans les « domaines périphériques » (les pays 
slaves et non-slaves, liés étroitement à Constantinople). Dans les pages qui 
suivent je vais essayer de déterminer, d'aprés cette conception, la place de 
l'hagiographie bulgare dans le cadre de la communauté byzantine. 


Aprés ces mots d'introduction je passe au sujet de mon exposé. De nos 
jours il n'est pas facile de faire une étude comparative entre l'hagiographie 
bulgare et l'hagiographie byzantine'. Les raisons en sont assez claires. 
Quand nous jetons un coup d’ceil sur les manuscrits vieux-bulgares (slaves) le 
fait qui nous frappe tout d'abord, c'est que les textes qui contiennent des Vies 
et des Éloges de saints restent encore inédits, non publiés, dispersés en ma- 
nuscrits peu accessibles. C'est à cause de ce fait qu'il manque un catalogue 
complet des manuscrits hagiographiques bulgares (slaves) éparpillés dans 
beaucoup de bibliothéques, il n'existe pas non plus une « Bibliotheca Hagio- 
graphica Slavo-Orthodoxa » et une histoire exhaustive de la littérature hagio- 
graphique bulgare?. Il est évident que nombre de questions restent à résoudre, 
et notamment : la tradition manuscrite, l'histoire du texte, la paternité de 
quelques écrits hagiographiques etc. Je pourrai facilement augmenter cette 
liste mais cela me parait inutile. 


Bien qu'une enquéte basée sur des données insuffisantes puisse sembler 
quelque peu provisoire, je pense que je peux établir quelques faits incontes- 
tables concernant le sujet traité dans mon exposé. 


I — Début de l'hagiographie bulgare 
et principales périodes de son développement 


Aprés la conversion officielle du peuple bulgare (864)? l'Église avait 
besoin, en égard à l'usage quotidien et surtout à la consolidation de la foi 
chrétienne parmi les nouveaux convertis, d'une littérature religieuse. Dans 
un trés bref délai les autorités ecclésiastiques bulgares s'étaient empressées 
d'emprunter à Constantinople des textes absolument nécessaires au service 
divin aussi bien que des écrits religieux en général. Les ouvrages hagiogra- 
phiques avec leur contenu particulier et leur forme trés commode consti- 
tuaient toujours un moyen assez fort afin de propager le christianisme. C'est 
pourquoi les cuvres hagiographiques traduites en bulgare tiennent la 
deuxiéme place (aprés les ouvrages patristiques) parmi les emprunts à la 
littérature byzantine’. 


Arrétons-nous pour un moment sur cette époque ou les lettrés bulgares 
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ont pris connaissance des œuvres hagiographiques et  patristiques 
byzantines. Si nous jetons un coup d’ceil sur les ouvrages des écrivains bul- 
gares de la haute époque (Ix*-x*siécles), c’est-à-dire la Vie de St 
Cyrille, les écrits de Constantin, l’évêque de Preslav, le testament spirituel de 
St Jean de Ryla, « Le traité contre les Bogomiles » de Kozma le Prêtre 
etc., nous pouvons constater avec beaucoup de süreté que les auteurs bul- 
gares avaient connu la passion de saint Eustathius, la passion de St Démé- 
trius, la Vie de St Antoine (composée par Athanase d'Alexandrie), la Vie 
de St Sabas, rédigée par Cyrille de Skythopolis etc.!!. 


Une des premiéres ceuvres originales de la littérature vieille-slave (et 
vieille-bulgare en particulier) sont deux compositions hagiographiques — les 
remarquables Vies de St Constantin le Philosophe - Cyrille et son frére ainé 
St Méthode, les apôtres des Slaves au Ix° siécle!?. Mais la vraie histoire de la 
littérature hagiographique bulgare commence avec l'activité des disciples 
immédiats des apótres slaves en Bulgarie, surtout avec l'activité littéraire de 
Clément d'Ochrida. D’aprés la Vie détaillée de St Clément, écrite par 
l'archevéque Théophylacte, « Il (Clément) composa pour toutes les fétes des 
sermons simples et clairs » (A6povg yàp ovvteðeikwç Eig ndoaç tac 
éopràç ánzAÀoUc kai oageic'), « parce que, poursuit l’auteur, il n'existait 
pas en bulgare méme des éloges » (wç un Ovtog BovAyápov yAwoon 
"avgyvpik&ov  Aóyov!*. Clément d'Ochrida est bien connu comme 
l’auteur d’un éloge de St Cyrille, d’un éloge des SS. Cyrille et Méthode, 
d'un éloge de St Clément de Rome et beaucoup d’autres. 


Je ne voudrais que noter une fois pour toutes que, faute de données suffi- 
santes, il est difficile de poursuivre avec succès la naissance, le développe- 
ment et la décadence de l’hagiographie bulgare. Les recherches ultérieures 
pourraient probablement augmenter les textes, enrichir les données sur les 
écrivains, changer, un peu ou à fond, la conception d’aujourd’hui. Mais 
d’après la documentation dont nous disposons maintenant, nous pouvons 
distinguer dans l’histoire de l’hagiographie bulgare trois périodes principales, 
à savoir : 

1. Fin du IX* - début du XF siècle. Cette période initiale coincide, d'une 
manière heureuse, avec l’époque la plus brillante dans l’histoire de la 
Bulgarie médiévale, connue sous le nom de « Siècle d'or du tsar Syméon! ». 
Cette première période coïncide également avec l’activité féconde des 
disciples immédiats des SS. Cyrille et Méthode, surtout Clément d’Ochrida, 
Constantin, l’évêque de Preslav, Jean l'Exarque etc.!?. 


2. XI°-XIT siècles. C'est l'époque de la disparition de l'État bulgare et de 
la domination byzantine'*. De cette époque date un type de Vie purement 
bulgare qui se distingue du schéma byzantin — la Vie populaire!?. En utilisant 
ce modèle on a composé surtout des Vies des anachorétes bulgares — St Jean 
de Ryla?, St Prohor de PSinja?!, St Gabriel de Lesnovo?? et St Joachim 
d'Osogovo?. Le xn‘siècle marque également le début de l'intérét des 
auteurs byzantins à l'égard des saints bulgares (les œuvres composées par 
Théophylacte d'Ochrida et Georges Skylitzes). 
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3. XIII*-XIV* siècles. Sans aucun doute, c'est l'époque la plus féconde 
dans l’histoire de l'hagiographie bulgare. Les traits généraux qui distinguent 
ces siècles florissants sont les suivants : l’apparition d’un Prologue bulgare, 
composé d’après la seconde rédaction du Ménologe de l'empereur Basile II : 
l'apparition d'un Prologue en vers ; la diffusion de beaucoup de recueils avec 
des Vies de saints et surtout la composition d’une collection bulgare avec 
des Vies de saints, éloges, sermons etc.?*. (collection Stoudiou). L’hagio- 
graphie bulgare originale est remarquable par deux événements, à savoir : une 
production abondante des Vies de prologues (xm‘s.) et l'activité de 
l'écrivain vieux-bulgare le plus célèbre, le patriarche Euthyme de Tirnovo 
(1375-1393), et de ses disciples, activités qui représentent, d’une 
manière extraordinaire, l’unité bulgaro-byzantine dans le domaine de la cul- 
ture, sur la base du développement et du rayonnement de la doctrine hésy- 
chaste. 


II — Traits principaux de l'hagiographie bulgare 
(fin du IX* - début du XV* siécle) 


1. Genres principaux 


Un coup d’ceil rapide sur la production hagiographique bulgare peut nous 
permettre d'établir avec certitude qu'au cours des siécles ont vu le jour 
toutes les formes d'écritures hagiographiques déjà existant à Byzance, à 
savoir: Vie-zitie (Bíoc, Vita); Eloge ou panégyrique-pohvalno slovo 
(ravngyvpikóc Aóyoc) ; Martyre-mücenie (ua própioc) 


On peut distinguer, d’après la dimension, le modèle et les traits caracteris- 
tiques quatre formes principales des vieilles vies bulgares : Vie (détaillee) ou 
prostranno Zitie, Vie bréve (Vita Brevis), Vie de prologue (Vie de synaxaire 
ou de ménologe) et Vie du type « narodni Zitija » (Vies populaires). 


Quand on parle des Vies vieilles-bulgares, il est évident qu'on doit com- 
mencer avec des écritures hagiographiques de ce genre consacrées aux apó- 
tres slaves SS Cyrille et Méthode. En dépit des discussions soulevées depuis 
longtemps, on peut établir leurs traits principaux, à savoir : « Par leur forme 
littéraire, la Vie de Constantin- Cyrille et celle de Méthode, quoique en langue 
paléoslave, reflètent les particularités de l'hagiographie byzantine des vir*-1x* 
siècles, avec des influences indeniables de la littérature grecque patristique au 
IV* siécle...2° ». En dehors de cette constatation assez juste, restent quelques 
particularités qui méritent d'étre notées à part : la dérogation au schéma ha- 
bituel, une digression de méthode idéalisante, le manque de miracles etc.?". 


Le genre de la Vie (détaillée) a connu le développement le plus remar- 
quable au XIVv* siècle grace à l'activité du patriarche Euthyme de Tirnovo et 
ses disciples, lesquels avaient fidèlement suivi le modèle byzantin établi à la 
fin du x* siécle par Syméon Metaphraste et utilisé largement au milieu du 
XIv* siecle par le patriarche Calliste, le patriarche Philothée etc. 
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La Vie bréve (Vita brevis) est une forme hagiographique répandue en 
Bulgarie à partir du x° siècle et utilisée dans la composition d'une Vie de 
St Constantin-Cyrille?*, une Vie de St Clément d’Ochrida (perdue)?9, une Vie 
de St Naum” etc. La forme la plus célébre qui se distingue un peu de la Vie 
bréve est la Vie de prologue [ménologe ou synaxaire] qui s'est développée en 
Bulgarie aprés l'apparition du Prologue et qui atteint le sommet de son 
épanouissement au XiIII* siècle. Des cette époque datent les Vies de prologues 
de St Jean de Ryla?!, la Vie du patriarche Joachim??, la Vie de Ste Parascéve 
la Jeune??, la Vie de St Ilarion de Müglen?*, la Vie du St guerrier Michel de 
Potuka**, etc. 


Le développement de l'hagiographie bulgare originale se distingue par une 
particularité sur laquelle je voudrais me pencher. Au xir? siècle la Bulgarie a 
donné le jour à un écrit hagiographique qu'on appelle « narodni Zitija » (Vies 
populaires). Le héros principal d'une Vie populaire est toujours un anacho- 
réte. Les auteurs de ces textes intéressants (presque toujours anonymes !) ne 
suivent pas ni le schéma métaphrastique ni le modele de la Vie de prologue. 
Une vie populaire est ordinairement composée sans introduction, priéres et 
conclusion détaillée. Le lecteur n'y trouve pas le rythme, la mesure et l'har- 
monie de la Vie de prologue ni la manière artistique de Ja Vie détaillée. Les 
Vies populaires sont écrites sur la base des legendes et des éléments apocry- 
phes. Les événements sont racontés avec une clarté due à une langue simple 
et intelligible pour tous. Tout cela présente la Vie populaire comme une 
œuvre originale, singulière“. 

C'est par l'éloge que l’hagiographie bulgare fait son apparition, comme je 
l'ai déjà noté au début. Dans le développement séculaire de ce genre, large- 
ment répandu, nous pouvons distinguer deux périodes liées étroitement avec 
les deux époques les plus brillantes dans l'histoire de la littérature bulgare, le 
siècle d'or du tsar Syméon (fin du ix* et début du x° siècle) et l’activité de 
l'École de Tirnovo (fin du xiv* siècle)”. 


La première de ces périodes est remarquable surtout par les efforts 
feconds des premiers lettrés vieux-bulgares Clément d'Ochrida et l'illustre 
écrivain de l'École de Preslav (le cercle du tsar Syméon) Jean l'Exarque (qui 
est l'auteur d'un éloge de St Jean Théologien)?*. Les traits caractéristiques de 
ces ouvrages sont les suivants: briéveté, composition en deux parties- 
biographie (avec des détails fondamentaux sur la vie du saint) et la louange 
proprement dite. L'éloge se termine par une conclusion. Il y manque le plus 
souvent des priéres, mais en compensation l'auteur s'adresse toujours 
au saint. L’ceuvre est écrite avec une intonation ascendante?". 


Le genre panégyrique est la forme hagiographique la plus familiére des 
écrivains appartenant au cercle littéraire de Tirnovo. Notons les meilleurs 
représentants du genre: /e patriarche Euthyme (il composa un éloge de 
St Constantin et de Ste Héléne*®, un éloge de Ste Nedelja [Kyriaké]*', un 
éloge du St guerrier Michel‘? et un éloge de St Jean, évéque de 
Polyboton*,, Joasaph, métropolite de Vidin (éloge de Ste Philothée)** 
et Grégoire Camblak (éloge du patriarche Euthyme)“. 
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Au cours des siécles, l'éloge bulgare a subi des changements profonds qui 
se reflétent aussi bien sur les ouvrages mentionnés ci-dessus. Tout d'abord il 
faut souligner l'absence d'une distinction nette entre une Vie et un Éloge. Le 
type de composition, utilisé également par Euthyme et ses disciples, est 
emprunté à Byzance. Evidemment c'est le type établi par Syméon Méta- 
phraste. Les changements sur lesquels j'attire l'attention sont bien percep- 
tibles tant dans la structure que dans le contenu de l’œuvre. Ils sont presque 
partout. Un éloge écrit par Euthyme est toujours trop long. Dans sa com- 
position on peut distinguer trois parties principales : une introduction 
d'une grande envergure, la biographie du saint (la partie la plus vaste), 
et une louange. Il faut ajouter comme une partie integrale de l'éloge le récit 
du transfert des reliques de saint‘. La valeur historique des éloges compo- 
sés par Euthyme et ses disciples est plus importante que celle de la plus 
grande partie des écrits appartenant à Clément d'Ochrida et à Jean 
l'Exarque. 


2. La figure principale dans l'hagiographie bulgare 


Il y a bien longtemps que l'éminent bollandiste H. Delehaye a donné la 
définition du saint (la figure principale dans une œuvre hagiographique*?). 
Une analyse de la littérature hagiographique bulgare nous permet de consta- 
ter les mémes traits du héros essentiel d'un ouvrage bulgare de ce genre. 
Qu'est-ce qu'un saint ? Un saint est un étre exceptionnel dans le monde 
terrestre et un membre de l’élite chrétienne. Le saint c'est «un homme ou une 
femme qui jouit d'une relation spécialement étroite avec Dieu‘ ». Le saint 
imite toujours le Christ ; c'est un guérisseur ; il produit des miracles mais 
surtout des miracles posthumes qui lui sont coutumiers ; et à la fois ils sont la 
preuve la plus convaincante de la présence du saint au paradis. Ce qui est le 
plus important c'est que le saint pourrait devenir un intermédiaire entre Dieu 
et l'humanité. Il est bien évident que la figure principale dans l'hagiographie 
bulgare, le saint, représente l'homme idéal de la société bulgare au Moyen 
Age. 


On peut distinguer quelques types de saints bulgares : a) d'aprés la qualifi- 
cation du saint dans le titre ou dans le texte de l'ouvrage: révérend 
père (prepodobnago otca, (&yiog Typ) — St Cyrille, St Méthode, 
St Clément d'Ochrida, St Naum, St Jean de Ryla etc. ; apótres (ou bien 
égaux aux apótres — ravnoapostol’nym) — St Constantin et Ste Helene, 
patriarche Euthyme; grand martyre (velikij mučenici) — sainte 
Nedelja [Kyriaké]; b) d’après leur position sociale dans le monde 
terrestre : des fonctionnaires de l'Église les plus élevés (évêque, archevêque, 
métropolite, patriarche) — St Méthode, St Clément d’Ochrida, St Ilarion, 
St Jean de Polyboton, le patriarche Joachim, le patriarche Euthyme ; 
moines-anachorétes — St Jean de Ryla, St Prohor de Päinja, St Gabriel de 
Lesnovo, St Joachim d’Osogovo, St Theodose de Tirnovo, St Romylos, 
St Kozma de Zographou. 
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3. Composition d'une Vie ou schéma hagiographique 


L'écrivain vieux-bulgare en composant une vie détaillée suit toujours 
fidelement le schéma emprunté à Byzance. D'aprés la remarque forte juste 
d'Ivan Dujéev « Les écrits hagiographiques slaves (et en particulier bulgares 
- I.B.) se distinguaient, dans une certaine mesure, des schémas byzantins 
uniquement dans les cas ou il s'agissait non pas des Vies de saints, dans le 
sens strict du terme, mais plutót de biographie de laics... ou bien quand des 
écrivains peu instruits composaient les narodni Zitija, c'est-à-dire des ceuvres 
de caractère « populaire » et loin de toute influence byzantine“? ». 


Le probléme s'avérant bien clair, il sera inutile de l'étudier de nouveau à 
fond. Je ne voudrais y noter que quelques points principaux qui pourraient 
nous donner l'impression la plus générale. Chaque Vie bulgare contient, 
comme son modele byzantin, des topoi et des citations. Par exemple, je peux 
signaler un épisode thaumarturgique raconté par Grégoire Camblak dans 
son éloge du patriarche Euthyme, à savoir : la paralysie de la main du bour- 
reau turc du patriarche bulgare. Sans entrer en détails je dois admettre que 
c'est un épisode bien connu par des textes grecs, latins et slaves*®. 


La plupart des citations proviennent de l'Écriture sainte et leur fonction 
consiste à montrer que l'auteur fut élevé dans une bonne école. Sans doute 
« le traitement des citations dépendait évidemment du niveau littéraire de la 
vie »*!. 


Revenons cependant au schéma hagiographique. J'ai déjà remarqué que 
l'écrivain bulgare suit avec soin les exemples de ses maitres byzantins. Une 
fois ayant adopté le schéma byzantin établi par Syméon Metaphraste, l'au- 
teur bulgare y reste toujours fidele. Les meilleurs représentants du « style 
métaphrastique » en Bulgarie sont les écrivains de la fin du xiv* et du debut 
du xv* siécle, surtout le célébre patriarche de Tirnovo Euthyme et son disci- 
ple le plus dévoué Grégoire Camblak, le futur métropolite de la Russie. 
Parce que nous connaissons assez bien et depuis longtemps la méthode 
hagiographique de l'éminent écrivain bulgare??, je ne me permets de citer 
qu'un bref exposé sur le schéma utilisé par Euthyme : « Selon cette tradition 
(c.-a-d. le type hagiographique établi par Syméon Métaphraste-I.B.) la « vie » 
débute par une introduction, dans laquelle on insiste sur le róle édifiant des 
faits qui seront présentés. Dans le développement du récit, on expose les 
données hagiographiques et les miracles des reliques, en une gradation 
progressive : le saint est de bonne naissance ; il quitte trés tót sa famille pour 
se cloitrer dans un monastère et pour y approfondir la Sainte Ecriture et les 
Saints Sacrements ; ainsi fortifié, il se retire dans le désert, où il combat les 
différentes épreuves et tentation des démons ; sa vie de miracles attire vers 
lui foules de pélerins, qu'il fuit pour gagner des endroits de plus en plus 
cachés et austéres, sans parvenir toutefois à s'isoler de ses admirateurs ; il 
prédit sa fin et, aprés sa mort, ses reliques font d'innombrables miracles. A 
ce type de « biographie », Euthyme ne manque jamais d'ajouter l’histoire du 
transfert des reliques à Tirnovo. La « Vie » se termine par une conclusion, 
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dans laquelle le Patriarche invoque la miséricorde du saint pour ses audi. 
teurs. Sur ce canevas, l’auteur brode ensuite ses idées hésychastes, inspirées 
par la tradition de Grégoire le Sinaite, sur l'isolement et la méditation‘. 


Il reste à ajouter que c’est le type de « Vie » représentée assez bien par 
les meilleurs hagiographes byzantins du xiv* siècle, Constantin Acropolitès 
et les patriarches Calliste et Philothée. 


4. Centres et écoles de l'hagiographie bulgare 


Les renseignements dont nous disposons à nos jours sont assez insuffi- 
sants pour nous permettre de reconstituer la vraie histoire des grandes écoles 
de l'hagiographie bulgare. Pour la periode initiale on doit mentionner deux 
grands centres qui coincident avec deux écoles principales de la littérature 
vieille-bulgare (1x°-x° siècles) — la capitale Preslav et Ochrid (au Sud-Ouest 
du pays)“. Le second centre est remarquable, outre l'activité de 
Clément d'Ochrida, avec une tradition commune bulgaro-byzantine dans le 
domaine de l’hagiographie, avec une continuité dans les travaux de 
St Clément (t 916) d'un côté, de l'archevéque Théophylacte (XI*-xri* siècles) 
et de l’archevêque Démétrius Chomatianos (xmlI® siècle) de l’autre côté — 
tous les deux auteurs de Vies de St Clément d'Ochrida. 


Sans aucun doute, le centre le plus celebre de l'hagiographie bulgare au 
x‘ et XIV? siècles fut la capitale Tirnovo (Vidin, le siège du tsar Jean 
Sracimir dans les dernières décennies du xiv* siècle, s'est fait remarquer 
avant tout par la composition du célèbre recueil de Vidin)*. Et si la 
premiére moitié de cette période se limite à la production de Vies de prolo- 
gues (je passe sans m'arréter sur la traduction des ceuvres byzantines), les 
dernières trente années du XIV® siècle sont liées bien étroitement avec la 
fameuse école de Tirnovo?6. 


Sans entrer en détails, je dois souligner quelques points essentiels, à 
savoir : a) dans l’école fondée et dirigée avec tant de succès par le patriarche 
Euthyme (ou dans ses traditions) sont élevés un nombre considérable d'écri- 
vains : Cyprien Camblak?', métropolite de la Russie, Joasaph, métropolite 
de Vidin5, Grégoire Camblak??, le djak (scribe) André, Constantin 
Kostenecki?! etc. ; b) le genre prédominant et préférable de l’école était, 
sans aucun doute, l'hagiographie dans laquelle les écrivains déjà mentionnés 
ont réalisé tant de réussites ; c) en dépit de son existence de courte durée, 
l'école de Tirnovo a exercé une influence extraordinaire (en ce qui concerne 
la littérature hagiographique) dans les pays roumains (Moldavie et 
Valachie), la Serbie, la Russie, grace à l'activité sur place de Cyprien, 
Grégoire Camblak, Constantin Kostenecki, à la diffusion des écrits 
d'Euthyme méme et des manuscrits issus de Tirnovof!. 


5. Les auteurs 


Parmi les auteurs des écrits hagiographiques en Bulgarie médiévale, on 
pourrait distinguer deux groupes, à savoir : des écrivains bien connus dont 
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nous connaissons la biographie en détail ou partiellement, et des auteurs ano- 
nymes. 

Un coup d'ail jeté sur la production hagiographique bulgare nous donne 
la preuve que les hagiographes dont le nom et la carriére nous sont familiers 
appartiennent à la classe la plus élevée de la société bulgare : évéque, métro- 
polite, patriarche etc. Il faut noter cependant que l'hagiographie bulgare ne 
connait qu'au xv* siècle seulement des auteurs laïcs, Constantin Kostenecki 
et Demetrius Cantacuzene. Le premier appartient également à la littérature 
bulgare (d'aprés son origine) et à la littérature serbe ancienne (d'aprés le 
sujet de son ouvrage)®*. Le second est un étranger, descendant d'une grande 
famille byzantine, Cantacuzéne™, et représentant de cette synthése orthodoxe 
dans le domaine de la littérature qui s'est établie dans les Balkans, aux 
xIV*-XV* siècles, sur la base de la doctrine hésychaste™. 


Les auteurs anonymes appartenaient souvent à la communauté du saint, 
au monastère fondé par lui-même (l'auteur de la Vie populaire de St Jean de 
Ryla ?), ou bien ils étaient disciples immédiats de la figure principale des 
ceuvres composées par eux-mémes (l'auteur de la premiére Vie bulgare de 
St Naum et probablement celui de la Vie bulgare de St Clément d'Ochrida). 
Il est certain que le niveau d'instruction d'un grand nombre d'entre eux 
n'était pas tres élevé et c'est pourquoi leurs compositions sont riches en 
éléments apocryphes et légendaires. Mais en méme temps on ne peut pas 
nier que quelques-uns ont fait connaissance avec la littérature patris- 
tique et byzantine*6. 


III — Saints byzantins dans l'hagiographie bulgare 


Le probléme que je voudrais traiter dans les pages qui suivent a deux 
faces : Vies de saints byzantins passées dans la littérature bulgare moyen- 
nant les traductions de Vies byzantines en vieux bulgare et Vies de saints 
byzantins composées par d'autres Bulgares. 


l. Vies de saints byzantins en traduction bulgare 


Je n'ai pas la possibilité de m'arréter plus minutieusement sur ce probléme 
d'une grande envergure, à savoir : le choix des textes de traduction, le pro- 
cessus de travail, les questions des traducteurs et des copistes, le rapport 
entre la traduction et l’œuvre originale, et surtout sur l'importance des tra- 
ductions bulgares pour l'histoire de l'hagiographie byzantine®’. Cest pour- 
quoi je vais mettre en relicf quelques points, lesquels me paraissent les plus 
significatifs pour mon exposé. 


Il y a déjà quinze ans ou à peu pres qu'Iv. Dujéev en etudiant les rapports 
hagiographiques entre Byzance et les pays slaves a écrit que les peuples 
slaves dans un trés bref délai ont emprunté « à Byzance tout le cycle hagio- 
graphique byzantin comme partie intégrante de la doctrine chrétienne? ». A 
vrai dire, les recherches de longues années dans ce domaine montrent, d'une 
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manière convaincante, les traces des traductions de Vies9?, de recueils, lexis- 
tence d’un cycle hagiographique annuel prémétaphrastique (le célèbre 
Codex Suprasliensis)’ etc. Parce que je n'ai pas la possibilité de traiter en 
detail les nombreuses traductions et la diffusion de recueils de moines dont 
le Bas Moyen Age bulgare est assez riche, je dois me contenter de signaler 
quelques faits d'importance singuliére, à savoir : le Prologue bulgare, le Pro- 
logue en vers, le recueil de Vidin et la collection Stoudiou. 


La seconde rédaction du Ménologe de l'empereur Basile II (l'auteur de 
cette rédaction se déclare Constantin, métropolite de Mokissou) était 
traduite en slave et évoluait parallélement dans les rédactions russe, bulgare 
et serbe. L'hypothése la plus répandue (soutenue récemment par VI. Moëin) 
considère les Russes comme auteurs de la rédaction slave initiale (x11° siècle) 
qui a pénétré plus tard chez les Slaves méridionaux"'. D’après Vl. Moëin, un 
des meilleurs connaisseurs de l'ancienne litterature slave, le Prologue slave 
est apparu en Bulgarie à la fin du xn° siécle’. 


Au milieu du xIv* siècle, d’après le Synaxaire en vers composé par Chris- 
tophore de Mytiléne, en Bulgarie est apparu le Prologue en vers??. La plus 
ancienne copie (Cod. BAN 73) représente une rédaction de Tirnovo. Elle 
contient les Vies de prologues de St Jean de Ryla, Ste Parascéve la Jeune, 
St Ilarion de Müglen, le St guerrier Michel dont les reliques à cette époque-là 
se sont trouvées à Tirnovo”™. 


Parmi les recueils les plus célèbres des Vies patristiques et byzantines en 
traduction bulgare, je ne voudrais signaler qu'un recueil qui tient une place 
importante dans la littérature bulgare du xiv‘ siècle — le recueil (zbornik) de 
Vidin. Ce recueil fut élaboré à Vidin en 1360 sur l'ordre de la tsarine Anne, 
l'epouse du tsar Jean Sracimir (fils du tsar bulgare Jean Alexandre). Le 
copiste anonyme a rassemblé 13 légendes des martyres qui se sont sacrifies 
pour leur croyance”. 


En dehors de cela, je voudrais m’arrêter pour un moment sur un cas 
considérable de l’activité du patriarche Euthyme. Les recherches les plus 
récentes montrent d’une manière persuasive que l’ouvrage principal du 
patriarche bulgare fut la rédaction d’une collection de Vies, de panégyriques, 
d’offices, de sermons etc. La collection rédigée en 10 volumes à peu près 
avant la chute de Tirnovo (1393) est nommée par les chercheurs collection 
Stoudiou d’après une note marginale qui nous renseigne qu’on a pris une 
copie de cet ouvrage formidable au monastère de Stoudiou (à Constanti- 
nople). A nos jours, nous connaissons 8 volumes de la collection dont 6 se 
trouvent encore dans la bibliothèque du monastère Dragomirna (en 
Moldavie, à 12 km au nord de Suéava) et 2 volumes sont dans la Bibliothe- 
que de l’Académie roumaine à Bucarest. La collection est composée par des 
œuvres d’auteurs byzantins (en traduction bulgare) et par des écrits origi- 
naux d'écrivains bulgares (surtout d'Euthyme-méme)'6. 
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2. Vies de saints byzantins composées par des auteurs bulgares 


Les Vies et les éloges de saints byzantins, composés par les écrivains 
bulgares, sont dédiés aux saints qui font partie de la martyrologie bulgare et 
dont les reliques se trouvaient a Tirnovo. Au début du xmi° siècle, les tsars 
bulgares (Kalojan et Jean II Asen) ont transféré a la nouvelle capitale de 
l'État bulgare les reliques des sainte Parascève la Jeune, saint Jean de Poly- 
boton et sainte Philothée. Une fois les reliques déposées à Tirnovo (près des 
reliques des saints bulgares — St Jean de Ryla, St Ilarion de Müglen et le 
St guerrier Michel de Potuka), l’Église bulgare a établi tout de suite le culte 
des saints susmentionnés’’. Ils sont rapidement englobés dans le Prologue 
bulgare et on a composé en leur honneur des Vies de prologues et des offices 
(la Vie de Parascève, la Vie de Jean de Polyboton, l'office de sainte Parascé- 
ve)'?. On a fondé des monastères ou des églises (par exemple, l'église de Ste 
Parascéve à Tirnovo)? et les saints byzantins à partir de cette époque font 
partie du programme iconographique bulgare*?. 


Rappelons-nous que les auteurs principaux de Vies et d'éloges des saints 
byzantins sont toujours le patriarche Euthyme et ses disciples. Arrétons- 
nous un peu sur leurs ceuvres composées à la veille de la prise de Tirnovo 
(1393) ou un peu aprés ; des ceuvres qui ont pour but de glorifier les saints 
que nous avons mentionnés ci-dessus et qui reflétent aussi les tristes 
événements qui se sont produits à la fin du xIv° siècle au cours de l'invasion 
turque. 


Sainte Parascéve la Jeune dite d'Épibate (en Thrace). Le patriarche Eu- 
thyme, aprés avoir composé un office en l'honneur de la sainte, lui consacra 
une Vie détailléee?!, Son élève le plus éminent Grégoire Camblak apres s'étre 
établi en Serbie (1402), composa modestement une « suite » (continuation) ou 
bien un « supplément » (dobavka) en racontant le sort des reliques aprés la 
chute de Tirnovo, et leur transfert en Serbie®?. 


Sainte Philothée. Les reliques de la sainte aprés leur transfert à Tirnovo 
ont été déposees dans l'église de Notre Dame nommée Temniska. Le pa- 
triarche Euthyme composa une Vie de la sainte, probablement sur la de- 
mande des religieuses du couvent Notre Dame®?. Un disciple du patriarche 
bulgare, Joasaph, métropolite de Vidin, écrit à son tour un éloge en l'honneur 
de sainte Philothée (à l'occasion du transfert de ses reliques à Vidin)** « pour 
lequel il emprunta à l’œuvre d'Euthyme une grande partie des éléments ha- 
giographiques »9. 

Saint Constantin et sainte Héléne (les patrons du christianisme). Le pané- 
gyrique composé par Euthyme* 6 est le seul écrit hagiographique du patriar- 
che qui ne soit pas en rapport direct avec la martyrologie bulgare (il faut no- 
ter cependant que le culte des SS Constantin et Héléne a été répandu trés lar- 
gement en Bulgarie aux Xi et xiv* siècles)’. 


Sainte Nedelja (Kyriaké) (martyrisée sous l’empereur Dioclétien). C' ‘est le 
patriarche Euthyme qui composa un éloge en l'honneur de la sainte?! 


546 IVAN BOZILOV 


Saint Jean de Polyboton (vut siècle). Le patriarche bulgare a composé un 
éloge du saint dont les reliques se trouvaient à Tirnovo®?. 


La Vie de sainte Philothée et l’eloge de saint Jean, évêque de Polyboton. 
ont une importance exceptionnelle, non seulement pour l’hagiographie bul- 
gare mais aussi pour l’histoire de l’hagiographie byzantine. Les deux écrits 
susmentionnés sont presque inconnus aux hagiographes byzantins (ils ne 
sont pas mentionnés dans BHG)”. 


IV — Saints bulgares dans l'hagiographie byzantine 


Le probléme qui se pose est d'importance exceptionnelle et mérite une 
étude à part et approfondie?!. Je suis loin de l'intention d'épouser dans mon 
exposé toutes les questions concernant ce sujet intéressant. Avant de m'arré- 
ter un peu plus minutieusement sur les Vies de saints bulgares composées par 
des auteurs byzantins, il faut noter spécialement que nous trouvons des traces 
de martyres ou de saints bulgares dans la littérature religieuse byzantine de la 
haute époque (Enravota-Voin, Boris-Michel, Pierre etc.), dans le Synaxaire 
de l'Église de Constantinople (St Clément d'Ochrida)?? ou bien dans le pro- 
gramme iconographique byzantin (par exemple, une fresque de l'église Santa 
Maria al Bagno, pres de Gallipoli, en Italie du Sud, qui date de la fin du xri 
siècle, représente St Clément d'Ochrida)?? etc. 


Avant de rassembler toutes les données sur les Bulgares dans la littérature 
hagiographique byzantine, je pense qu'il faut souligner une question de por- 
tée singulière, à savoir : attirer l'attention sur la «reconnaissance » des saints 
bulgares bien connus par les autorités ecclésiastiques byzantines ou bien ex- 
pliquer nettement les motifs d'apres lesquels l'Église de Constantinople fut 
obligée à les reconnaitre. A ce propos je voudrais rappeler l'opinion d'Iv. 
Dujcev : « Bien que les nouveaux saints slaves appartiennent au monde or- 
thodoxe, l'Église byzantine se montrait peu disposée à les reconnaitre et à les 
admettre dans le panthéon orthodoxe. Dans la mesure ou elle le fit, ce fut plu- 
tót sous l'influence de circonstances politiques ou de considérations tout à 
fait spéciales?* » Evidemment c’est une question complexe et difficile à resou- 
dre et j'aimerais tout d'abord m'arréter sur les textes mémes qui nous sont 
parvenus et apres cela essayer de tirer quelques conclusions. 


Vie de St Constantin le Philosophe-Cyrille. Le texte n'est pas conservé 
mais il existe des preuves (?) qu'à la fin du 1x° siècle fut composée en grec par 
certains disciples des apôtres slaves, une Vie de St Cyrille?*. 


Vies de St Clément d'Ochrida : 1) Au début du xir? siècle l’illustre rhéteur 
et archevêque d'Ochrid Théophylacte composa, d’après une Vie en vieux- 
bulgare (maintenant perdue) et d'autres textes, une Vie détaillée (en grec) de 
St Clément?5 laquelle représente notre meilleure source pour la biographie et 
l'activité du saint ; 2) Au début du xm siècle l'archevéque d'Ochrid bien 
connu Démétrius Chomatianos, sur la base de la Vie détaillée écrite par son 
prédecesseur, composa une Vie brève de St Clément”. 
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Vies de St Jean de Ryla: 1) Entre 1163 et 1180 l'écrivain byzantin bien 
connu, le couropalate Georges Skylitzés (a cette époque gouverneur de 
Serdica-auj. Sofia) composa une Vie du saint bulgare le plus populaire. 
L'œuvre de Georges Skylitzes est connue seulement dans sa version bulga- 
re?8 ; 2) A la deuxième moitié du xv‘ siècle, probablement à l'occasion du 
transfert des reliques de St Jean de Ryla au monastere de Ryla (fondé au 
x* siècle par le saint-méme) (1469) ou un peu après cet événement, le célèbre 
écrivain byzantino-slave Demetrius Cantacuzène composa une Vie accompa- 
gnée d'un éloge de St Jean de Ryla, conservée également dans sa rédaction 
bulgare”. 


Vie de St Théodose de Tirnovo. St Théodose est un disciple de l’éminent 
hésychaste Grégoire le Sinaite et ami dévoué du patriarche Calliste (1350- 
1353, 1355-1363) qui composa après la mort de Théodose (1363) en grec 
d’après ses souvenirs personnels la Vie de son confrère!” qui fut traduite au 
XIV* siècle en bulgare ™!. 


Vie de St Romylos. Je dois rappeler que St Romylos c’est l’autre célèbre 
hésychaste bulgare (à part St Théodose de Tirnovo). Il passa quelques années 
a Paroria, au monastère de Grégoire le Sinaite, après cela s’établit successi- 
vement au Mont Athos et dans la région d'Avlona (dans |’ Albanie actuelle) et 
enfin termina sa vie au monastère de Ravanica (en Serbie). Sa Vie est compo- 
sée par un certain Grégoire. Le texte nous est parvenu dans deux rédactions, 
grecque et bulgare!®, 


Vie de Jean Koukouzeles. Il existe une Vie en grec (composée par d'auteur 
anonyme) du célèbre Magistre et compositeur Jean Koukouzeéles (d'origine 
bulgare), l'auteur d'une réforme de la notation byzantine!9?, 


St Kozma de Zographou. La Vie du moine Kozma ( t 1422) du monas- 
tére athonite Zographou, écrite par un auteur anonyme, nous est parvenue 
également dans deux versions, grecque et bulgare’™. 


Pour obtenir une liste bien complete je dois signaler aussi deux Vies com- 
posées à l'époque postbyzantine, à savoir : 


Vie de Ste Parascéve la Jeune. Cette Vie est composée en grec au tout dé- 
but du xvii‘ siècle par un archimandrite grec, métropolite fictif de Myre, Mat- 
thieu!5, Je me permets de mentionner cet écrit parce que l'auteur lors de 
l'élaboration de son ouvrage a assez fidèlement suivi la Vie de sainte Paras- 
céve composée par le patriarche Euthyme!®. 


Vie de St Naum. Au milieu du xvin? siècle un certain Georges Domesti- 
que, d’après les sources bulgares, composa une Vie de St Naum (t910), dis- 
ciple des SS Cyrille et Méthode de confrère de St Clément d’Ochrida’®’. 


Quelques conclusions s'imposent, à savoir: 1) Les figures principales 
dans les ouvrages des auteurs byzantins sont : les apôtres slaves, leurs disci- 
ples directes, le saint bulgare le plus célèbre (St Jean de Ryla), des 
hésychastes bulgares et des moines de la communauté athonite ; 2) Les 
œuvres ci-dessus mentionnées sont composées du 1x* au xvi siècle ; 
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3) Leurs auteurs sont surtout ecclésiastiques — simples moines, archevêques, 
métropolites, patriarche et parmi eux un laic seulement (qui se fait moine 
aussi !), Georges Skylitzés ; 4) Lors de la composition de ces écrits, les 
auteurs byzantins utilisèrent toujours des sources bulgares. 


J'arrive maintenant à la question posée ci-dessus : la « reconnaissance » 
des saints bulgares par l'Eglise byzantine, les motifs de cette 
« reconnaissance » et les raisons, les buts poursuivis par la composition des 
Vies dont j'ai déjà parlé. Qu'est-ce qu'on veut dire en parlant des raisons 
politiques ? On est enclin trés souvent à considérer la composition de la 
Vie de St Clément par Théophylacte et la Vie de St Jean de Ryla par 
Georges Skylitzés comme une expression d'une certaine politique de « byzan- 
tinisation » du peuple bulgare. J'en doute. En étudiant les écrits de ces 
auteurs, il ne faut pas oublier quelques faits importants, à savoir: 
1)St Clément d'Ochrida fut admis dans le Synaxaire de l'Église de 
Constantinople, c'est-à-dire dans le Panthéon orthodoxe ; 2) Le culte des 
deux saints susmentionnés a été vénéré énormément dans la région d'Ochrid 
(St Clément), le siege de l'archevéque Théophylacte, et dans la région de Ser- 
dica (St Jean de Ryla) où Georges Skylitzès fut gouverneur!9? ; 3) St Jean de 
Ryla est le saint le plus célèbre et le plus vénéré en Bulgarie à l'époque 
médiévale et postmédiévale ; 4) On doit insister sur le fait que la Vie de 
St Clément composée par Théophylacte, la seule ceuvre hagiographique écrite 
par un auteur byzantin qui n'est pas traduite en bulgare, a connu une circula- 
tion restreinte. A nos jours nous connaissons cinq manuscrits dont un seule- 
ment (celui de Moscou) est complet!°. En ce qui concerne la Vie de St Jean 
de Ryla élaborée par Georges Skylitzes, je dois rappeler un fait assez bizar- 
e ; la Vie n'est connue que dans sa version bulgare dont nous connaissons 
15 manuscrits!!? ! 


Il est évident que les deux auteurs en suivant les traditions locales (le 
culte d'un saint) dans ses occupations littéraires resterent fideles à une idée 
générale, l'idée de l'unité de la chrétienté orthodoxe. Les autres cas sont bien 
clairs et je ne m'y arréte plus minutieusement. Les Vies de Théodose, de 
Romylos, de Jean Koukouzéles et de Kozma de Zographou présentent 
évidemment une expression de l'unité hésychaste et athonite. 


* 
k * 


Après avoir fait une tentative de dresser un tableau, incomplet bien sur,.de 
l’hagiographie bulgare ; nous pouvons essayer de faire le bilan de notre 
recherche. Il est extrêmement important de savoir les points de l’unité et les 
points de la divergence nationale dans le domaine de l'hagiographie 
orthodoxe. 


En tenant compte du développement historique de la Bulgarie dans le 
cadre de la communauté byzantine, il faut souligner tout d'abord l'unité. 
Dans quelles mesures s'exprime cette unite ? Partout, je peux le dire, ou pres- 
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que partout. L’hagiographie bulgare est toujours fidèle aux modèles 
byzantins — forme littéraire, schéma hagiographique, méthode, style, 
genres principaux, etc. Le meilleur représentant de cette unité, c.-à-d. le 
maître renommé de l’hagiographie bulgare est sans aucun doute le 
patriarche Euthyme, l'écrivain vieux-bulgare le plus illustre. Notre constata- 
tion est fort bien illustrée par les cycles des Vies de St Jean de Ryla et de Ste 
Parascéve la Jeune lesquelles, d’après leur contenu mixte (des œuvres en bul- 
gare et en grec), peuvent étre considérées comme des cycles bulgaro- 
byzantins. 


Mais il est bien naturel que les écrivains vieux-bulgares ne sont pas les 
seuls qui font des emprunts. Les auteurs byzantins, eux aussi, en suivant le 
schéma habituel et en utilisant leur langue maternelle, ont composé des Vies 
d'aprés des sources bulgares et des légendes populaires. Les ceuvres écrites 
par eux ont connu la plus grande diffusion en traduction bulgare. 


Arrétons-nous un peu sur les divergences : 1) Il convient de noter tout 
%’abord que dans l'hagiographie bulgare existent des Vies de saints qui sont 
tout à fait étrangères au schéma byzantin (le schéma métaphrastique). Ce 
sont les Vies du type « narodni Zitija » (Vies populaires). La Vie populaire de 
St Jean de Ryla est le meilleur exemple ; 2) Le type de Vie composée en 
style élevé et de longue durée s'est établi en Bulgarie aux dernières décennies 
du xiv? siècle grace à l'activité de l'École de Tirnovo. Jusqu'à cette époque, 
dans l'hagiographie bulgare le type dominant de Vie c'est la Vie bréve et la 
Vie de prologue ; 3) Mais la divergence la plus importante, sans aucun 
doute, c'est la langue utilisée par les auteurs bulgares. Le lecteur bulgare a 
eu la possibilité, au cours du Moyen Age tout entier, de lire et de relire toute 
la production du cycle hagiographique bulgaro-byzantin en sa langue mater- 
nelle. C'est un trait national bien déterminé dans l'immensité de la commu- 
nauté « supranationale » appelée à nos jours « la communauté byzantine ». 


En admettant ces traits spécifiques de l'hagiographie bulgare, j'arrive déjà 
à la fin de mon bref exposé. Pour en terminer je voudrais souligner une fois 
pour toutes : les traits d'unités (qui prédominent bien sür) font de l'hagio- 
graphie bulgare une partie indivisible de l'hagiographie de la communauté 
byzantino-slavo-orthodoxe et à la fois par les traits de divergence (la langue 
surtout) elle occupe une place particuliére dans le cadre de cette civilisation 
assez complexe et d'une haute importance. Cette place singuliére et dans cer- 
taine mesure indépendante de l'hagiographie bulgare lui permet d'exercer 
une influence sur la littérature hagiographique des autres pays de la 
Communauté slaves et non-slaves. 


Ivan BoziLÓv 
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NOTES 


1. SEvCENKO, L'agiografia bizantina dal IV al IX sec., in La civiltà bizantina dal IV al 1x 
secolo. Aspetti e problemi, Bari, 1977, p. 95. 


2. Ibidem, p. 95. 
3. Ibidem, p. 103. 


4. A vrai dire, aujourd’hui il est difficile de penser sérieusement que le développement et le 
rayonnement de la civilisation byzantine soient dus a la nation grecque seule au Moyen 
Age. On doit admettre que la conception qui veut que la civilisation byzantine n’est que la 
civilisation créée sur le territoire de Byzance-méme est la moins satisfaisante. Il est bien 
impossible de rejeter la contribution des peuples slaves (et non-slaves bien sûr) dans le 
processus de développement et de rayonnement de la civilisation byzantine. Et aujourd'hui si 
l'on parle de l'art byzantin (ou bien de l'art de la Communauté byzantine !), par exemple, on 
ne doit jamais omettre de noter la céramique peinte de Preslav, les églises de Mesembria, les 
peintures murales de Nerezi, Bojana, Sopoëani et Kurbinovo, les églises de Kiev, Novgorod 
et Vladimir, les manuscrits enluminés bulgares du xiv‘ siècle (la chronique de Manasses, le 
tetraévangile du tsar Jean Alexandre et le psautier dit psautier de Tomic) etc. Voir quelques 
indications chez Iv. DuJcev, Slavia Orthodoxa : collected « Studies in the history of the 
Slavic Middle Ages », Variorum reprints, London, 1970, n? IV, p. 107-109 ; V. DjuniC, La 
peinture murale byzantine (XII* et XIIF siècles), XV? Congres international d Etudes byzan- 
lines, Rapports et co-rapports, III. Art et archéologie, Athènes, 1976, p. 3 et suiv. ; Iv. 
BoZilov, in Bulg. Hist. Review, 1979, 3 (sous presse). 


5. A. Guillou, in Revue des Etudes slaves, L (1977), 1, p. 137. 


6. Je suis forcé de laisser à côté la question de la Bulgarie et la Communauté byzantine 
parce que c’est un sujet qui mérite d’être traité dans un gros volume (voir un bref exposé 
dans D. OBOLENSKY, The Byzantine Commonwealth. Eastern Europe, 500-1453, London, 
1971, passim et les notes additionnelles d'Iv. Bozilov, in Bulg. Hist. Review, 1973, 2, 
p. 90-96. Voir également R. BROWNING, Byzantium and Bulgaria, London, 1975 — point de 
vue intéressant mais pas complet). Je dois admettre seulement qu’en 864 le khan bulgare 
Boris, obéissant à des raisons différentes, se convertit au christianisme en adoptant la doc- 
trine et les règles de l’Église de Constantinople. A partir de cette époque la Bulgarie entre 
dans la Communauté byzantine et commence à adopter la civilisation byzantine — un 
processus long, difficile et parfois contradictoire. J'aimerais souligner que la littérature 
hagiographique refléte d'une maniére extraordinaire l'unité (et la divergence bien sür) 
bulgaro-byzantine dans le domaine de la civilisation (voir ci-dessous). 
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début du x* siècle) avec les noms de martyrs et de saints patristiques et byzantins, à savoir : 
Ionas (BHG?, n° 942-943), Barbara (BHG', n? 213-218q), Syméon [le Stylite] ( 459, BHG?, 
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DISCUSSION 


E. PATLAGEAN : Ma premiere question sera sur les Vies populaires. Je voudrais 
savoir, si nous pouvons voir plus clair a travers les écrits qui nous restent sur les 
rapports entre culture savante et culture populaire. Est-ce que, dans ces Vies, vous 
discernez un niveau de langue ou un type de langue différent de celui des autres 
Vies ? 

Ma deuxième question : est-ce que la production de ces Vies s’étend sur toute 
la période dont vous nous avez parlé ? Vous nous avez dit que la Vie de saint Jean 
l'Exarque est du xII° siècle, est-ce que cela se poursuit ou est-ce qu'à un moment 
donné ce genre s’étiole ? 


Ma troisième question : est-ce qu’on peut établir un rapport entre ce dossier 
hagiographique dont vous nous avez donné l’idée et la crise bogomile ? 


Ma derniére question nous entrainerait trop loin, je la pose pour le principe. 
Vous avez parlé de façon extrêmement séduisante de cette communauté culturelle et 
politico-culturelle autour de Byzance. Y a-t-il un rapport de forme, de tradition ou 
de fond entre l’hagiographie bulgare et l’hagiographie russe au-delà de la source 
byzantine commune ? 


I. BoZiLov : J'ai déjà cité un petit passage sur les traits caractéristiques des 
Vies populaires. Je dois noter que la production des Vies populaires se limite au 
xii? siècle. Il y a surtout quatre Vies, celles des anachorétes, c'est-à-dire à la 
disparition de l’État bulgare, ce sont des Vies de caractère apocryphe. 


C'est une langue qui se distingue avec clarté de la langue officielle, de la langue 
de l'Eglise, c'est une langue intelligible pour tous. 


E. PATLAGEAN : Nous avons un dossier sur les Bogomiles en Bulgarie. Est-ce 
que certains de ces textes dont vous nous avez parlé prendraient, d'une maniére 
quelconque, place dans ce dossier ? 


I. BoZiLov : Je ne pense pas, parce que la crise bogomile se développe à partir 
de la première moitié du x° siècle. Au xu° siècle, c'est un état du développement du 
mouvement bogomile. On peut établir, dans la langue, quelques traits spécifiques 
surtout dans le domaine des apocryphes, dans la Vie des anachorètes, quelques liens 
avec le bogomilisme. En ce qui concerne l'influence de l'hagiographie bulgare sur 
l'hagiographie russe, je puis noter l'influence de l'école de Tirnovo qui se développa 
dans la première moitié du XIv* siècle avec l'influence des manuscrits de Tirnovo et 
l'activité du métropolite Cyprien à la fois russe et bulgare, et son successeur 
Grégoire qui organisa la littérature russe et la vie spirituelle russe. 


P. LEMERLE : Qu'appelez-vous exactement « Vie de Prologue » ? 


J. BoZiLov : C'est une Vie de Synaxaire. A la fin du xm° siècle probablement 
on traduit en langue slave ie Synaxaire byzantin, et surtout le Ménologe de 
Basile II. On discute sur le lieu de cette traduction. Selon M. Mosin, elle a été faite 
en Russie et s'est diffusée ensuite chez les Slaves méridionaux. Quant à l'expression 
— et il faut dire en fait Vie à Prologue — elle remonte au xit siècle. 


P. LEMERLE : J'ai noté aussi votre naturalisation totale de Cyrille et Méthode ; 
C'est une question que nous ne reprendrons pas ici, car elle nous raménerait à tout le 
probléme de Thessalonique. ‘ 


La sanctification du souverain 
dans l’Europe centrale des X* et XI* siècles 


Toute analyse du statut des souverains du premier et du haut Moyen-Âge 
* suppose une certaine conception des « origines » de la royauté ; elle évalue, 
de manière variable, les différentes éléments constituant la fonction de sou- 
verain. Ceci vaut pour la conception des chroniqueurs et des hagiographes 
médiévaux et pour celle des historiens modernes. Dans la plupart des études 
récentes, on souligne l’indéniable importance du principe dynastique et on 
croit, parfois, devoir relever un certain charisme de la royauté, même en 
Europe centrale. En revanche, on s’intéresse beaucoup moins à la manifesta- 
tion brutale du pouvoir, dont les documents témoignent amplement, mais 
que la majorité des historiens modernes minimisent. 


Toutefois, nous ne voulons pas parler ici de l’historiographie moderne, 
dans la mesure où elle s’occupe des origines de la royauté en Europe 
centrale! ; nous nous proposons d’analyser quelques aspects concernant la 
doctrine de la royauté et la figure du roi dans l’hagiographie médiévale de 
l'Europe centrale. Quelle que soit la doctrine de l’origine et de la position 
des souverains il faut se rendre à l'évidence d'un fait: la position des 
souverains est souvent contestée et toutes les régions que les documents nous 
permettent de mieux approcher ont connu des révoltes contre les seigneurs ; 
ells ont inquiété Conrad tout comme les Othons, Venceslas, duc de 
Bohéme, en a été la victime et saint Etienne, roi des Hongrois, n'en a pas 
été épargné?. Les souverains ont réagi plus ou moins énergiquement contre 
ces rébellions ; la réaction la plus brutale a sans doute éte celle du roi 
Etienne, dont la légende rapporte: «Pour qu'ils [les conspirateurs] 
servissent de lecon aux autres et qu'on apprit à respecter l'autorité avec 
toute la déférence requise, il ordonna qu'on leur crevat les yeux et qu'on 
coupat leurs mains sacriléges. Puisqu'ils avaient voulu porter préjudice aux 
intéréts du juste par leur injustice, la justice arréta qu'on leur infligeàt une 
peine perpétuelle? ». 


L'Église, puisqu'elle avait besoin du soutien des souverains, s'efforça, 
dans son propre intérêt, de soutenir et de légitimer le pouvoir royal, 
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recourant à une vieille tradition qui remonte aux Actes des Apótres*. Dans 
le cadre de cette analyse concernant le statut des souverains dans les 
légendes des x° et xi* siècles, nous ne pouvons décrire l'ensemble des 
théories de l’Église sur la royauté et le pouvoir ; aussi nous bornerons-nous 
à relever quelques aspects importants pour l’hagiographie. 


Souvent la sédition a été considérée comme une trahison, et les auteurs de 
culture biblique ne manquent pas d’associer le traître au roi au traître par 
excellence, à Judas, traitre au Christ. Cette interprétation a été avancée pour 
la première fois au quatrième concile de Toléde? dont les actes ont été repris 
dans la collection du pseudo-Isidore. La comparaison fit recette et, dans le 
domaine anglo-saxon, elle est attestée par Alcuin® ainsi que par les lois 
d'Alfred’. La méme idée reparait au synode de Hohenaltheim? et, en 925, au 
synode de Split? ; elle semble avoir été assez répandue dans les milieux 
ecclésiastiques et est également entrée dans l'hagiographie, ainsi qu'au vim 
siècle, dans la passion du roi Sigismond”, puis, avec force, dans les légendes 
de Venceslas où la première, en vieux slave, affirme, en pastichant le style 
d'une citation biblique, que celui qui se révolte contre son maitre ressemble 
à Judas!!. 


Mais ce ne fut pas seulement l'assimilation du souverain au Christ, en 
tant que personnage oint du Seigneur, qui a favorisé, au x* siécle, une 
position particuliére du roi dans l'hagiographie. La doctrine de l'Église 
présentant le roi comme vicaire du Christ!? s'est également cristallisée dans 
la formule courante du « sanctus rex » (désignant le roi tout court)", formule 
que l'hagiographie a fait résonner à l’envie!*. Le roi n'était pas seulement le 
représentant du Christ sur terre : l'image d'une investiture céleste du souve- 
rain apparait maintes fois au cours du x*siécle (probablement d’après le 
modele byzantin)!5, trait qui est également rapporté pour des souverains que 
la tradition ne reconnaissait pas comme « saints »!°. Par contre, le motif du 
couronnement d'un saint par le Christ n'apparait que rarement dans les 
écrits de saint Venceslas!". Dans la tradition hongroise, ce motif est associé 
à la couronne de saint Étienne!?. Le but de cette imagerie était de donner un 
relief particulier à l'investiture du roi par le Christ. 


Le roi — dans le texte et dans l'image — est souvent présenté comme l’élu 
du Seigneur et sa victoire est érigée en miracle ou jugement divin”, bref, le 
vieux type du souverain sanctifié?? connut aux X° et xi* siècles une diffusion 
particuliére, une accentuation singuliére, sans qu'aient complétement disparu 
les réticences séculaires à l'égard des effets de stylisation transformant rois 
et souverains en saints. Ces réserves, semble-t-il, ont trouvé leur expression 
la plus nette dans l'évocation d'Henri II dans l'histoire bien connue du 
Calice de Merseburg : selon la légende, ce roi, lui-même vénéré comme 
saint, n'aurait été sauvé des peines éternelles de l'enfer qu'en léguant à 
l’Église un calice précieux?!. On le sait, le xi* siècle inaugura la grande 
réaction contre l'alliance entre l'Église et la royauté, réaction qui se fit 
également jour dans la littérature, et que l'historiographie a promue à une 
certaine célébrité??. Toutefois, dans l'hagiographie de l'Europe centrale, dont 
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il est ici exclusivement question, les conflits acharnés de la querelle dite des 
investitures n'ont guére eu de retentissement. Les auteurs de légendes s'en 
tenaient aux modeles de leurs prédécesseurs et la représentation des saints 
était essentiellement régie par un systéme de codes autonomes. 


Si nous faisons un inventaire sommaire des souverains appartenant à la 
catégorie des souverains sanctifies (ou des veuves royales devenues reines 
saintes) dans l'Europe centrale des X* et XI* siecles, nous trouvons des 
incarnations de ce type dans les saints suivants : pour l'empire, on retiendra 
Mathilde?’ ( t 968) ; quant à son mari, Henri I°", et à son fils, Othon I°, ils 
sont tout au plus crédités de traits nettement positifs qui ne sont pas spécifi- 
quement hagiographiques. En outre, Henri II** ( t 1024) et son épouse 
Cunégonde?* ( t 1033) furent érigés en saints. La Bohème est représentée par 
Ludmila? ( t 921 ?), l'épouse de Bořivoj premier duc chrétien de Bohème 
(qui lui ne fut nulle part vénéré comme saint), et son petit-fils, le duc 
Václav-Venceslas (t 92927 t 935). Pour la Hongrie, on citera Étienne ( f 
1038)#, Emeric ( T 1031)? et Ladislas?? ( + 1095). Cependant pas de 
témoignages concernant la vénération d'une reine chez les Hongrois. Curieu- 
sement, le type du souverain sanctifié est totalement absent du haut Moyen- 
Age polonais ; méme Dubravka!?!, l'épouse de Mieszko, qui, selon les chroni- 
queurs, avait fini par convertir son mari au christianisme, n'acquit pas le 
statut de sainte, fait auquel nous reviendrons. 


Toutefois, les modalités de la véneration des saints énumérés sont trés 
variées. Tandis que saint Venceslas retient, des le x* siècle, fortement 
l'intérét des hagiographes?? et fera méme, au xi° siècle, l'objet d'un véritable 
culte officiel la vénération de Mathilde ne se développe que lentement et 
demeure toujours étroitement confinée dans les limites locales. En Hongrie, 
la canonisation des saints de la dynastie était généralement due à une initia- 
tive du roi”; or, méme dans la vénération du couple royal, dans le culte 
voué respectivement à Henri et à Cunégonde, nous constatons des diffe- 
rences caractéristiques? ^. Toutes les instances véhiculant ces cultes n'avaient 
pas la méme importance ; elles vont des dynasties jusqu'aux monasteres les 
moins prestigieux qui, lorsqu'il s'agissait d'un culte peu important, ne 
pratiquaient qu'une vénération modeste et locale du saint ou de la sainte. 


En fin de compte, les caractéristiques de la légende dépendaient du saint 
qui était venéré?' : sainte Mathilde et sainte Ludmila sont coulées dans le 
moule de la sainte veuve ; le « mariage chaste?” » joue un rôle décisif dans 
les contes sur Henri II et Cunégonde, dans l'empire ; de méme pour Emeric 
en Hongrie. Il s'agit là, sans exception, de motifs de stylisation des saints 
que l'hagiographie connaissait depuis longtemps. Ainsi on trouvera dans 
saint Venceslas une incarnation du type fort ancien du roi martyr?*. 
Ludmila, sa grand-mére, doit également son auréole à son martyre. En 
revanche, nous ne connaissons que peu d'exemples ressemblant au type plus 
ancien du souverain sanctifié qui ne jouissent pas de la gloire du martyre ou 
du renoncement au monde ; ce sont les rois hongrois Étienne et Ladislas 
ainsi que, dans une moindre mesure, Henri II. Ce‘furent les hagiographes qui 
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créèrent l'image des saints; les légendes en garantirent le passage à |a | 


dimension d’un type. Les ressemblances déjà relevées entre les différentes 
légendes de la région considérée ne reprennent pas simplement les caractéris- 
tiques majeures du type : même certains détails de la stylisation des saints 
révèlent une conception identique”. 


Si nous analysons maintenant la spécificité des saints telle qu’elle se 
profile à travers les légendes en nous concentrant sur l’exercice de la souve- 
raineté, nous relevons, à côté des ressemblances déjà citées, des écarts très 
nets entre les différentes versions. Sans doute, les rois sanctifiés ne manquent 
pas, dans les écrits hagiographiques, de faire preuve d’une grande piété et de 
largesse envers les monastères et les églises. Leur chasteté fait partout l’objet 
d’éloges ; ils ménent une vie austère, conforme à la tradition des saints 
chrétiens ; parfois on les montre attelés à de basses besognes‘?, 
L’hagiographe porte le modèle traditionnel de la stylisation à son paroxysme 
lorsqu'il évoque la décision d'une veuve sainte de se retirer dans un couvent, 
ou l'intention d'un saint de renoncer à son pouvoir, de se démettre de ses 
charges et de mener une vie de moine*!. A la limite des deux paradigmes, 
que forment les traits provenant du domaine sacré et ceux du domaine 
profane, se situe la représentation du souverain sanctifie luttant contre les 
résidus du paganisme, ou son zèle dans la propagation du christianisme. Ces 
derniers traits sont particulièrement abondants dans les Vies de Venceslas et 
dans les légendes de saint Étienne. Ils peuvent étre amplifiés encore lorsque, 
par référence à des modèles plus anciens, le souverain est déclaré « apôtre » 
de son peuple“? 


Mais voici ce qui semble être particulièrement caractéristique de 
l’hagiographie de cette époque : à côté des éléments que nous venons de 
signaler, nous sommes frappés par la mise en relief, dans les légendes, de 
l'exercice du pouvoir par les souverains sanctifiés. On ne se borne pas à 
exalter leur sévérité à l'encontre des pécheurs et la manière exemplaire dont 
ils ménent les affaires ; ce ne serait relever que les devoirs pour ainsi dire 
inhérents à la fonction de tout souverain chrétien. Les auteurs de légendes 
font état également de l'avénement du saint‘, bien que, d'un point de vue 
hagiographique, ces épisodes n'aient aucune fonction. Parfois, on va jusqu'à 
glorifier les qualités de législateur du saint** ou les bienfaits matériels qu'il 
prodigue à sa suite*. Le portrait du saint se trouve enrichi par une série de 
traits que les auteurs de légendes empruntent à l'image du souverain profane. 
Ce transfert s'observe parfois trés nettement dans la représentation iconogra- 
phique, lorsque le saint est doté des attributs du pouvoir seigneurial***. 


Or, le saint n'est pas isolé, ni en réalité, ni dans l'hagiographie ; il appar- 
tient toujours à une dynastie régnante. Les liens entre les saints et leur 
dynastie, leur famille ou clan, sont plus ou moins étroits. Tandis qu'en 
Bohéme la dynastie ne joue aucun róle pour des raisons — on a presque 
envie de dire évidentes — (Ludmila fut assassinée à l'instigation de sa bru, 
Venceslas tué par son propre frère), nous trouvons, dans les Vies de 
Mathilde, la sainte comme garante de la conservation de la dynastie‘? ; en 
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Hongrie, les vies des saints servent à légitimer les prétentions des rois de la 
dynastie des Arpades qui aspirent à une position privilégiée*®. 

Il ne fait pas de doute que. par rapport aux représentations plus anciennes 
de souverains ou de reines sanctifié(e)s. les attributs du pouvoir des saints 
dans les légendes que nous examinons ont pris un poids plus important. 
Mais, nous l'avons dit, les auteurs de légendes des X* et x1° siècles ne sont 
pas tout à fait à l'aise dans leur éloge du souverain. Ainsi, des traits peu 
conformes à l'orthodoxie du type‘ se glissent parfois dans leur récit. Les 
vies de saints offrent méme des traits qui sont contraires à la fonction du 
souverain. Le souverain, pour pieux qu'il füt, ne pouvait pas se plier 
constamment aux régles de la bonté et de la charité chrétiennes. Aussi 
l'hagiographe, peu enclin à se muer en panegyriste qui valorise et embellit 
toutes les décisions du roi??, devait-il louvoyer et parfois méme dissocier le 
saint et ses fonctions gouvernementales. 


C'est ce que nous permettent de voir les légendes de Venceslas ; les 
hagiographes y affirment que le saint, non content d'étre absent lors de la 
prononciation de la peine capitale?! (il quittait le tribunal avant qu'on rendit 
le verdict), alla jusqu'à faire détruire les prisons et les potences**. Mathilde, 
qui ne rendait pas la justice elle-méme, se bornait, selon les légendes, à 
obtenir la grâce des condamnés*?. Les hagiographes, à l'exception des 
Hongrois, sentaient qu'un souverain sanctifié qui faisait incarcérer, voire 
exécuter des hommes, méme s'il s'agissait de malfaiteurs ou d'assassins, ne 
correspondait pas tout à fait à l'idéal chrétien d'un saint ; on continuait donc 
à ressentir un certain « malaise » lorsqu'il s'agissait de glorifier le souverain. 


Ce qu'on attendait d'un saint, c'étaient des miracles ; on ne s'étonnera 
donc pas que les hagiographes en attribuerent à tous les représentants du 
groupe que nous avons analysés. Toutefois, ces miracles, et particulièrement 
la guérison de différentes maladies, sont à la portée de tous les saints. Il n'y 
a pas trace de miracles exclusivement réservés aux rois. Ce sont tout au plus 
les bénéficiaires de guérisons miraculeuses qui, parfois, offrent un profil 
particulier?^. Il nous reste à signaler pourtant que saint Venceslas occupe 
une place à part dans les récits de miracles : dés la version hagiographique 
la plus ancienne, nous lisons que ce saint, de son vivant, rachetait de temps 
en temps des prisonniers**, et qu'aprés sa mort, il faisait miraculeusement 
sortir des prisonniers de leur cachot, ou qu'il les délivrait au moins de leurs 
chaines?9, Les légendes de Venceslas avaient repris des légendes plus 
anciennes?" qui voulaient illustrer l'idéal de la bonté chrétienne opposée à la 
stricte légalité : le saint, sans distinguer les coupables des innocents, 
secourait fous les opprimés qui imploraient son aide. La bonté était plus 
forte que toutes les prescriptions et les lois de ce monde et arrivait à faire 
contrepoids aux excès de cruauté et de tyrannie. Mais c'étaient les interven- 
tions miraculeuses du duc de Bohéme pour assurer une issue favorable aux 
batailles? qui, par la suite, se révélérent plus décisives encore quant à la 
fonction du culte de Venceslas. Nous y reviendrons. 

« 
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Si les rois sanctifiés des époques antérieures étaient saint d’abord et roi 
accessoirement — leur image était calquée sur le modèle du saint martyr — 
au cours de la période que nous étudions, par contre, l'exercice du pouvoir 
devient un élément de plus en plus important dans l'hagiographie. Il faut 
noter, toutefois, que l'icône hagiographique représentant la sainte de la 
région qui nous retient, demeure plus fidèle à la tradition ; mais, là encore, 
on ne saurait nier l’estompage de l’imitation, jusque-là très nette, du modéle 
de l’ascète sanctifiée. Ainsi, la reine continue à acquérir le statut de sainte en 
raison de son veuvage ou grâce à la chasteté de son mariage. Mais, du même 
coup, l'hagiographe attache une importance croissante à la position de la 
reine au sommet de la hiérarchie sociale, il répugne à la représenter occupée 
à des travaux pénibles et humiliants : la sainte ne dissimule plus ses nobles 
origines??. Toutes les tendances citées prennent des expressions variées dans 
les légendes. Il n'y a que les rois hongrois, Étienne et Ladislas, qui 
réunissent l'ensemble des traits caractéristiques du souverain sanctifié. 
Henri II fait l'objet d'une stylisation hagiographique relativement discrète. 
Les hagiographes qui peignaient le duc de Bohéme Venceslas étaient écar- 
teles entre la tentation de faire ressurgir par lui le vieil idéal de l’ascète 
renoncant aux jouissances de la vie d'une part, et l'ambition de l’ériger en 
souverain énergique et pieux, d'autre part. 


Pour déterminer /a fonction du culte, 1 est indispensable d'interroger les 
instances ecclésiastiques qui canalisent la vénération : la plupart des saints 
du groupe en question, ce qui confirme la régle génerale, font l'objet d'un 
culte assuré par les institutions ecclésiastiques purement locales. C'est un 
monastère ou une église qui constitue le foyer de la vénération du saint ou 
de la sainte. Le rayonnement du culte est souvent tres limité. Du point de 
vue du culte il s’agit dans la majorité des cas de saints locaux9?, phénomène 
particulièrement répandu dans l'empire. Etienne et Venceslas seuls 
apparaissent comme des exceptions significatives : le culte de saint Etienne 
s'inscrit dans une stratégie cohérente de la dynastie des Arpades$! visant a 
légitimer les prétentions de cette Maison. Notons au passage que, la 
tentative pour ériger Mathilde en patronne de la dynastie ayant échoué, 
aucune dynastie ne put occuper dans l'empire une position dominante, et les 
efforts que déploya Barberousse pour ériger Charlemagne en saint de 
l'empire ne furent pas couronnés de vrai succés$?. Les documents ne 
permettent malheureusement pas de déterminer avec exactitude qui furent à 
l'origine les véritables propagateurs du culte de Venceslas. Les légendes se 
bornent à nous parler vaguement de « gens pieux ». Selon toute probabilité, 
la cathédrale de la résidence ducale de Prague a pris des le début une part 
importante à la propagation du culte. Car c'est à Prague que furent 
transférées les reliques des saints de Stara Boleslav, ville où Venceslas avait 
été assassiné par son frére. Par la suite, la vénération fut, de plus en plus, 
l'apanage de la communauté des nobles qui, d'abord, rendit ce culte d'un 
commun accord avec le souverain, puis, à l'occasion, le transforma ouverte- 
ment et consciemment en une arme contre l'autorité royale®?. Venceslas 
devint bientót le protecteur du pays, ii était « gloriosissimus noster princeps 
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et patronus » (notre très glorieux prince et patron) ; les Bohémiens, ou plutôt 
la communauté des nobles en train de se constituer, étaient présentés comme 
sa « famille$^ », que son rôle de patron du pays lui permettait de secourir 
dans les batailles et de mener à la victoire. Mais, en même temps, il était 
aussi le défenseur privilégié de vastes couches populaires qui sollicitaient 
dans leur cantique son aide contre tous leurs ennemis. 


Sous différentes formes, la figure du souverain sanctifié emerge en Europe 
centrale. La naissance du type doit être principalement fixée aux x° et xI° 
siècles, et non pas au XII? qui connait pourtant une prolifération de canoni- 
sations$. Ainsi surgit un type nouveau de souverain sanctifié, dont la 
sacralisation, étroitement liée à son statut de souverain, visait à légitimer 
son autorité, voire à la parer d'une aura chrétienne. Nous retrouvons ce 
procédé, que ce soit à la méme époque en d'autres régions®’, ou au cours des 
siècles suivants en Europe centrale$8?, Ce type prend un relief tout particulier 
en Bohéme et en Hongrie. Il est d'autant plus étonnant que la figure du 
souverain sanctifié soit d'abord complétement absente en Pologne. Les 
reines$? ou les rois"? sanctifié(e)s n'apparaissent fort tardivement dans cette 
région. Les époques précédentes sont exclusivement dominées par la vénéra- 
tion du martyr Adalbert, dont les reliques furent transférées par Boleslav 
Chrobry à Gniezno”!. Ajoutons que, plus tard, l’évêque martyr de Cracovie, 
Stanislas??, fut également l'objet d'un culte. La figure du roi sanctifié n'est 
attestée nulle part à cette époque-là ; cependant, Gallus anonymus, le chro- 
niqueur le plus ancien, fait état de l'investiture céleste de l'ancétre fondateur 
de la dynastie des Piast”. Cet épisode rappelle un peu le récit bien connu de 
l'investiture du roi d'Angleterre par saint Germain l'Auxerrois?^. Il semble 
en effet que, dans l'exemple cité, ressurgisse sous une forme chrétienne une 
légende paienne plus ancienne, destinée à légitimer les prétentions au tróne 
d'une dynastie’*. De toute façon, les procédés de légitimation du pouvoir 
employés dans la Pologne des Piast n'ont pas recours au type du souverain 
sanctifié. 


Partout, l'Église apparait comme l'instance déterminante qui fixe les 
modalités de la sanctification des souverains. Il en va de même des quelques 
indices fragmentaires de la présence de la royauté dans une légende sacrée 
plus ancienne?6. Les hagiographes, à leur tour, s’appliquèrent à favoriser ces 
tendances en glorifiant les souverains, en propageant la vénération des sou- 
verains et des rois dans les églises et les monastères. Cependant, eux non 
plus, ne parvinrent a créer un type cohérent de souverain sanctifié, l’idéal du 
saint et les fonctions du pouvoir étant difficilement compatibles. Néanmoins, 
ils ont fait fructifier ce doublet avec un maximum de rendement. Malgre ces 
efforts, le culte des souverains sanctifiés ne prit de l’importance qu’en 
Bohême et Hongrie, en raison des particularités que présente l’évolution de 
ces pays : c’est là que les cultes ne servirent pas uniquement d’appui au 
pouvoir, mais, à une période ultérieure, permirent aux peuples de prendre 
conscience d’eux-mêmes/?. 
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NOTES 

Liste des sigles non usuels 

Bibl. SS Bibliotheca Sanctorum, ed. Istituto Giovanni XXIII nella Pontificia 
Universita Lateranense. 13 vol. (Roma 1961-1970). 

CSCH Československý časopis historický (Praha 1953ff.). 

FRB Fontes rerum bohemicarum (Praha 1873ff.). 

Lex. Lexikon der christlichen Ikonographie hgben von + E. KIRSCHBAUM - 
W. BRAUNFELS (Rom - Freiburg - Basel - Wien 1968ff.). 

MPH Monumenta Poloniae historica (1864ff.). 

SPFFBU Sbornik praci Filosofické fakulty brněnské university (1952ff.). 

SS rer. Hung. Scriptores rerum Hungaricarum tempore ducum regumque stirpis 
Arpadianae gestarum. 2 Vol. (Budapestini 1938). 

WLL Josef PEKAR, Die Wenzels- und Ludmila-Legende und die Echtheit 
Christians (Prag 1906). 

ZfO Zeitschrift für Ostforschung (1952ff.). 


l. J'ai présenté mon point de vue sur divers aspects de cette problématique dans les 
articles suivants: Die Gewalt bei den Anfängen des  Feudalismus und die 
« Gefangenenbefreiungen » der merowingischen Hagiographie (dans Jahrbuch für 
Wirtschaftsgeschichte 1961, I, p. 61-156) ; Herrschaft und Treue (dans Historica XII, 1966, 
p. 5-44); Sozialgeschichtliche Aspekte der Hagiographie der Merowinger- und 
Karolingerzeit (dans Mônchtum, Episkopat und Adel zur Gründungszeit des Klosters 
Reichenau = Vortrage und Forschungen 20, 1974, p. 131-176). 


2. Les révoltes en Bohême (Boïivoj), en Hongrie contre Etienne, et en Pologne les 
événements autour de 1034 sont décrits comme des réactions païennes contre les 
souverains. 


3. Vita minor s. Stephani regis c.7 (SS rer. Hung. II, p. 399) « Ut autem reliquis essent in 
exemplum et discerent dominos summo honore venerari visu privavit, manus noxias abscidit 
et qui iniustitia sua insidias iusto sanguini paraverant iudicio iusticie in malum vite sue 
devenerunt ». La tradition postérieure était sensible à l’inconvenance de tels procédés et 
s’efforçait de disculper entièrement le roi Étienne ; cf. la chronique hongroise c. 69 (ibid., I, 
p. 318-321). 


4. Cf. F. GRAUS, Volk Herrscher und Heiliger im Reich der Merowinger (Praha 1965), 
p. 303 sq. où on trouvera d’autres références bibliographiques. 


5. § 74 (éd. Paulus HinscHius, Decretales Pseudo-Isidorianae et Capitula Angilramni, 
Lipsiae 1863, p. 373) ; que Horst Fuhrmann trouve ici l'expression de ma gratitude pour ses 
renseignements sur la réception de ce document. Judas intéressait au Moyen- Age les théolo- 
giens et les écrivains ; sur Judas, cf. Wilhelm CREIZENACH, Judas Ischarioth in Legende un 
Sage des Mittelalters (Diss. Leipzig 1875); Paul LEHMANN, Judas Ischarioth in der 
lateinischen Legendenüberlieferung des Mittelalters (1929 ; repris dans son Erforschung des 
Mittelalters II, Stuttgart 1959, p. 229-285) ; Heinrich GUNTER, Psychologie der Legende 
(Freiburg 1949, p.247 sq); Horst FUHRMANN, Die Fabel von Papst Leo und Bischof 
Hilarius (dans Archiv für Kulturgeschichte 43, 1961, p. 142 sq). Sur Judas dans les formules 
de pénalité des documents, voir Joachim STEDTMANN, Die Pónformel der mittelalterlichen 
Urkunden (dans Archiv für Urkundenforschung 12, 1932, p. 291-374) : Hermann KRAUSE. 
KOnigtum und Rechtsordnung in der Zeit der sächsischen und salischen Herrscher (dans 
ZRG GA 82, 1965, p. 43). 
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6. Sur le synode de 786, cf. la collection des lettres d’Alcuin n.3 § 12 (MGH Epp. IV, 
p. 24). 


7. Cf. F. LIEBERMANN, Die Gesetze der Angelsachsen Y, (Halle 1903). p. 47. 


8. § 18 (MGH Const. I, p. 623). 


9. La plus récente édition des actes du synode, avec beaucoup de références, dans Magnae 
Moraviae Fontes Historici IV. (Opera Universitatis Purkynianae Brunensis, Facultas 
philosophica 156, 1971, p. 120-125). Le passage cité § 7 (p. 123). 


10. Passio s. Sigismundi regis c. 9 (MGH SS rer. Mer. II, p. 338). 


11. Ce sont N. J. Serebrjanskij et J. Vajs qui ont édité les trois versions conservées de la lé- 
gende qu'on s’accorde en général à attribuer au x° siècle. Voir dans Josef Vays éd., Sborník 
staroslovanskych literarnich pamatek o sv. Vaclavu a sv. Lidmile (Praha 1929) ; voir le pas- 
sage cité aux pages 15, 22, 38. Dusan TRESTIK, dans Miscellanae k I. stslv. legende o sv. Va- 
clavu (dans CSCH 15, 1967, p. 337-342) a indiqué la possibilité d'un rapport avec le synode 
de Split. Il cherche l'auteur de la légende parmi les Slaves du Sud. La comparaison Boleslav 
I = Judas (et non pas Boleslav II, comme on pouvait le croire tout d'abord) affleure aussi dans 
la Vie d'Adalbert de Brun de Querfurt c. 21 (éd. J. KARWASINSKA dans MPH NS IV-2, p. 27). 
Voir aussi la passion du roi martyr anglo-saxon Edouard (+ 978/9) qui constitue un paralléle 
remarquable puisqu'on y trouve également la comparaison avec Judas (AA SS Mart. II, 
p. 643 8 4). 


12. Sur l’image du souverain comme vicaire de Dieu, voir tout particulièrement Ernst 
H. KANTOROWICZ, The King's Two Bodies (Princeton 1957) ; en outre Walter DüRIG, Der 
theologische Ausgangspunkt der mittelalterlichen liturgischen Auffassung vom Herrscher als 
Vicarius Dei (dans HJb 77, 1958, p. 174-187) ; M. MACCARONE, II sovrano « vicarius dei » 
nell'alto medio evo (dans La regalita sacra, Leiden 1959, p. 581-594) ; Friedrich HEILER, 
Fortleben und Wandlungen des antiken Gottkónigtums im Christentum (ibid., p. 567 sq); 
Gottfried KocH, Auf dem Wege zum Sacrum Imperium (Forschungen zur mittelalterli- 
chen Geschichte 20, Berlin 1972, p. 68 sq). Sur l'expression trés nette que prend cette image 
chez Wipo, voir Helmut BEUMANN, Zur Entwicklung transpersonaler Staatsvorstellungen 
(dans Das Kônigtum. Seine geistigen und rechtlichen Grundlagen = Vortráge und 
Forschungen 3, 1956, p. 203). 


13. Voir à ce sujet F. GRAUS, Volk (cf. note 4) et Walther KIENAST, Deutschland und 
Frankreich in der Kaiserzeit III (Monographien zur Geschichte des Mittelalters 9, III. 
Stuttgart 1975), p. 676 sq. 


14. Dans l'hagiographie, cette doctrine prend son expression la plus nette dans la légende 
du roi Ladislas au début du xmi° siècle. Cette légende rapporte que le Christ aurait réservé au 
roi plusieurs distinctions. Tant que le roi était en vie : « vicarius vicem suam gerendam ei 
commisit » (c. 9 ; SS rer. Hung II, p. 524). Après sa mort : «in celestibus regnis corregnare 
secum eundum constituens », et méme « dum igitur auctor universe creature hunc sanctum 
regem divine virtutis consortem esse tantis miraculis declarasset... » (c. 11, p. 525). 


15. Sur l'image de l'investiture céleste des souverains, cf. Percy Ernst SCHRAMM, 
Herrschaftszeichen und Staatssymbolik II (Schriften der Monumenta Germaniae Historica 
13/2, Stuttgart 1955), p. 385 sq ; E. H. KANTOROWICZ, The King's Two Bodies (cf. note 12), 
p. 336 sq. Sur la méme image, souvent différemment stylisée, depuis le Ix* siécle, voir Percy 
Ernst SCHRAMM - Florentine MUTHERICH, Denkmale der deutschen Kónige und Kaiser 
(Veróffentlichungen des Zentralinstituts für Kunstgeschichte in München 2, 1962), 
reproductions T. 51, 52, 73, 103. Les représentations sont probablement concues en fonction 
d'un modéle byzantin, caractéristique qui, de temps à autre, ressurgira plus tard ; cf. l'image 
bien connue de l'investiture céleste d'Henri le Lion et de son épouse dans l'évangéliaire de 
Gmund. A ce sujet voir Karl ScHMID, Welfisches Selbstverstándnis (dans Adel und Kirche. 
Festschrift Gerd Tellenbach, Freiburg-Basel- Wien 1968), p. 413 sq. Sur la représentation des 
souverains de cette époque en général, voir aussi August NITSCHKE, Ottonische und 
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Karolingische Herrscherdarstellungen. Gestik und politisches Verhalten (dans Beiträge zur 
Kunst des Mittelalters. Festschrift Hans Wetzel, Berlin 1975, p. 157-172). 


16. Ce motif est rapporté par Henri II. c. 1007/12 Reichenau, dans le livre des péricopes, 
d'Henri II. (Clm 4452 ; cf P. E. SCHRAMM - Fl. MUTHERICH, loc. cit., T. 110 et p. 156 sq) — où 
on trouve l’investiture d’Henri et de Cunégonde par le Christ ainsi que dans le sacramentaire 
d'Henri II. (c. 1002-14 de Ratisbone ; Clm 4456 - cf. ibid. T. 111 et p. 157 où on trouve 
l'investiture d'Henri par le Christ). 


17. L'investiture céleste de Venceslas est représentée dans la dédicace de la légende de 
Gumpold de Wolfenbüttel au début du xi* siécle. Venceslas, tenant une lance à la main 
gauche, est couronné par le Christ d'une coiffure en forme de tiare, entourée de trois 
couronnes et ornée d'une croix. Cf. la description et la reproduction dans Antonin FRIEDL, 
Iluminace Gumpoldovy legendy o sv. Vaclavu ve Wolfenbüttelu (Facultas philosophica 
Univ. Carolinae Pragensis XIII, 1926), p. 150 sq. Sur la datation, voir la récente étude de 
Pavel SPUNAR, Paleografické poznamky k wolfenbüttelskému rukopisu Gumpoldovy legendy 
(dans Listy filologiké 79, 1956, p. 39-46). Pour une interprétation, voir P. E. SCHRAMM, 
Herrschaftszeichen 1 (cf. note 15), p. 76 sq. et l'étude plus complète de Dusan TRESTIK, 
Kosmova kronika (Praha 1968), p. 192 sq. Cf. aussi F. GRAUS, Sr. Adalbert und St. Wenzel. 
Zur Funktion der mittelalterlichen Heiligenverehrung in Böhmen (dans Festschrift H. Ludat, 
1980). Au sujet d'une éventuelle représentation de l'investiture céleste sur les deniers du 
prince morave Litold (1092-1112), voir Pavel RADOMERSKY, O denárech Litolda 
Znojemského a nejstarsi hradni kapli ve Znojmě (dans Numismatické listy 5, 1950, p. 13 
sq.). 


18. Voir l'étude fondamentale de Josef DEER, Die heilige Krone Ungarns (Oester- 
reichische Akademie der Wissenschaften, Philos.- hist. Kl. Denkschriften Bd. 91, 1966). 


19. F. Graus, Der Heilige als Schlachtenhelfer (dans Festschrift für Helmut Beumann, 
Sigmaringen 1977, p. 330-348). | 


20. Sur les études moins récentes voir F. GRAus, Volk (cf. note 4) p. 390 sq. On 
consultera également les travaux de Robert Folz particulièrement Tradition hagiographique 
et culte de sainte Bathilde, reine des Francs (Académie des Inscriptions et Belles-Lettres. 
Comptes rendus 1975, p.369-384). Sur le type tel qu'il apparait au nord voir Erich 
HoFFMANN, Die heiligen Kónige bei den Angelsachsen und den skandinavischen Volker 
(Quellen und Forschungen zur Geschichte Schleswig-Holsteins 69, 1975). 


21. Cf Siegfried HirscH - Harry BRESSLAU, Jahrbücher des Deutschen Reichs unter 
Heinrich II. Bd. III (Leipzig 1875) p. 365 sq qui a déjà réuni tous les documents. Dans la 
méme étude, p. 358-370, on trouve des renseignements sur les autres traits hagiographiques 
apparaissant dans la représentation d'Henri II. Voir aussi l'étude plus récente de Renate 
KLAUSER, Der Heinrichs-und Kunigundenkult im mittelalterlichen Bistum Bamberg (dans 95. 
Bericht des Historischen Vereins für die Pflege des ehem. Fürstbistums Bamberg, 1956), 
p. 78 sq. 


22. Il existe une vaste littérature sur ce conflit. Nous nous bornons à citer l'étude 
d'ensemble la plus récente de Horst FUHRMANN, Deutsche Geschichte im hohen Mittelalter 
von der Mitte des 11. bis zum Ende des 12. Jh. s (Kleine Vandenheck-Reihe 1438, 
Gottingen 1978) — avec une bibliographie sélective. 


23. Sur Mathilde, cf. les aperçus de M. KORNSTEDT - K. KUNZE - A. M. RAGGI dans Bibl. 
SS IX, col. 93-96 et de K. KUNZE dans Lex. VII, col. 586 sq. Voir surtout aussi Helmut BEU- 
MANN, Die sakrale Legitimierung des Herrschers im Denken der ottonischen Zeit (premiére 
publication en 1948 ; repris dans Kônigswahl und Thronfolge in ottonischer frühdeutscher 
Zeit, Darmstadt 1971, p. 170-191) et Lothar BORNSCHEUER, Miseriae Regum (Arbeiten zur 
Frühmittelalterforschung, Bd. 4, Berlin 1968), p. 60-103. Les deux légendes sont éditées, la 
plus ancienne, composée v. 974, dans MGH SS X, p. 573-582 ; la moins ancienne, composée 
entre 1002 et 1012 selon le vœu d'Henri II, dans MGH SS IV, p. 282-302. 
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24. Cf. les aperçus de G. SPAHR - C. SPAHR - A. M. RAGGI dans : Bibl. SS IV, col. 1239- 
1246, et P. SriNTzi dans Lex VI. col. 478-481. Sur le culte, cf. l'étude approfondie de R. - 
KLAUSER, Der Heinrichs-und Kunigundenkult (cf. note 21, p. 1-208). De la plus ancienne lé- 
gende, deux versions sont conservées ; étant essentiellement dépendante de l’œuvre de Thiet- 
mar de Merseburg, elle ne dépasse pas 1004 ; on ne saurait les ranger parmi les textes hagio- 
graphiques (MGH SS IV, p. 679-695). La légende ou la canonisation ne fait pas de doute, est 
probablement un amalgame de deux versions qui ne sont pas clairement dissociées dans le 
texte édité (cf. R. KLAUSER, op. cit. p. 72 sq.). 


25. Cf. G. D. GORDINI - A. M. RAGGI dans Bibl. SS IV, col. 353-399 et G. KIESEL dans 
Lex. VII, col. 357-360. Voir l'étude plus complete de R. KLAUSER, op. cit. Les légendes sont 
éditées dans MGH SS IV, p. 821-824. La légende fut composée v. 1200 conjointement avec 
la canonisation de cette sainte à Rome. 


26. J. PoLC dans Bibl. SS VIII, col. 293-296 et F. TSCHOCHNER dans Lex. VII, col. 424. 
L'appréciation des légendes (il n'existe pas d'édition complète) est liée avec la filiation des 
légendes de Venceslas. Elle fait l'objet d'une vive controverse dans les études spécialisées. On 
trouvera un aperçu de ce débat dans Heinrich JiLEK, Die Wenzels- und Ludmila-Legenden 
des 10. und 11. Jahrhunderts (dans ZfO 24, 1975, p. 79-148) et Jaroslav Lupvikovsky, 
Latinské legendy českého středověku (dans SPFFBU E 18/19, 1973/74, p. 267-308). 


27. R. TUREK - V. RYNES dans Bibl. SS XII, col. 991-1000 et A. ASSION dans Lex. VIII, 
col. 595-599. Pour les références bibliographiques voir les notes précédentes. Cf. aussi les 
renvois aux éditions aux pages suivantes. 


28. E. PÁSZTOR dans Bibl. SS XII, col. 22-24 et Z. SZILARDFy dans Lex. VIII, col. 407- 
409. La création de la plus ancienne légende coincide avec la canonisation d'Étienne (1083), 
éventuellement déjà en 1077. L'ensemble des légendes a paru dans la nouvelle édition 
d'Emma BARTONIEK dans SS rer. Hung. Il, p. 363-440. 


29. E. PÁSZTOR dans Bibl. SS IV, Col. 1167 et F. LEvÁRDY dans Lex. VI, Col. 144-145. 
La légende d'Emmeric, dans SS rer. Hung. II, p. 449-469 fut composée entre 1109 et 1112. 


30. E. PÁSZTOR - C.COLAFRANCESCHI dans Bibl. SS VII, Col.1068-1071 et 
Z. SZILARDFY dans Lex. VII, Col. 361-3. La légende (SS rer. Hung. II, p. 507-527) fut créée 
vers la fin du xm° siècle. La première version coincide probablement avec la canonisation du 
saint (1192). 


31. Sur Doubravka - Dabrówka ( T 977) cf. le dossier de St. URBANCZYK - 
H. MODRZEWSKA dans Slownik starozytnosci slowianskich - Lexicon antiquitatum slavica- 
rum I, 1961, p. 333. 


32. Cf. F.Graus, Böhmen zwischen Bayern und Sachsen. Zur böhmischen 
Kirchengeschichte des 10. Jh. s (dans Historica 17, 1969, p. 22 sq.) et du même auteur : Sv. 
Adalbert und Wenzel (cf. note 17). Toutefois, on n'a pas réussi jusqu'ici à expliquer de 
maniére satisfaisante les origines du culte de Ludmila en Bohéme. Il s'agit là d'un probléme 
auquel j'ai l'intention de consacrer une étude spéciale. 


33. Cf. la légende du roi Ladislav c. 6 (dans SS rer. Hung. II, p. 520 sq). 


34. Voir l’aperçu de R. KLAusER, Der Heinrichs- und Kunigundenkult (cf. note 21), 
p.170. En outre Carl PFAFF, Kaiser Heinrich II. Sein Nachleben und sein Kult im 
mittelalterlichen Basel (Basler Beitráge zur Geschichtswissenschaft 89, 1963). 


35. Cf. F. GRaus, Volk (cf. note 4), p. 62 sq. Voir surtout aussi Joseph Claude POULIN, 
L'idéal de sainteté dans l'Aquitaine carolingienne d'aprés les sources hagiographiques 
750-950 (Travaux du Laboratoire d'histoire religieuse de l'Université Laval 1, 1975). 


36. Sur les modifications de la stylisation hagiographique telles qu'elles ressortent tout 
particulièrement de la comparaison de la vie de sainte Mathilde et de son modèle partiel, la 
vie de sainte Radegonde, voir Erich AUERBACH, Literatursprache und Publikum in der 
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lateinischen Spátantike und im Mittelalter (Bern 1958), p.116sq.: F.Graus, Volk 
p. 410 sq. ; L. BORNSCHEUER, Miseriae regum (cf. note 23). p. 68 sq. 


37. Sur ce motif en général, cf. F. GRAus, Volk p. 468 sq.. sur l'évolution chez Henri et 
Cunégonde S. HIRSCH - H. BRESSLAU, Jahrbücher II. (cf. note 21), p. 358 sq. 


38. Sur ce motif, cf. F. GRAus, Volk, p. 390 sq. 


39. On notera par exemple le parallele frappant entre saint Venceslas et son serviteur 
Podiven (plus tard, parfois vénéré comme saint ; cf. Vaclav RYNES dans Bibl. SS X, Col. 
977 sq.) et la cubicularis puella chez Mathilde (Vita II, c. 16 sq., 19, 23 sq.. 26) lors de l'ac- 
complissement de leurs dévotions nocturnes. L'expulsion de la mere est mentionnée tant dans 
les vies de Mathilde que dans les vies de Venceslas (toutefois les accents sont mis différem- 
ment). Les parallèles sont particulièrement nets entre les deux veuves Ludmila et Mathilde. 
(Elles sont veuves, elles se mélent des affaires profanes, les deux époux morts sont affectés de 
caractérisants positifs). Mais, en fin de compte, Ludmila appartient au type de la martyre, 
Mathilde devient la patronne d'une dynastie. 


40. Ainsi Venceslas en train de préparer l'hostie et le vin de messe. Une allusion 
semblable affleure ainsi dans le récit du séjour de Mathilde au couvent ; toutefois, les deux 
légendes atténuent à cet égard les versions des modèles antérieurs (comme par exemple la vie 
de Radegonde) ; voir note 36. 


41. Sur ce motif, cf. F. GRAus, Volk (cf. note 4), p. 406, 415sq. et Karl Heinrich 
KRÜGER, KOnigskonversion im 8. Jh. (dans Frühmittelalterliche Studien 7, 1973, 
p. 169-222). L'intention de Venceslas de se retirer comme moine dans un monastere situé à 
l'extérieur de la Bohéme est rapportée dans la légende de Gumpold c. 16 (FRB I, p. 158). 
Crescente fide c. 6, éd. J. Lupvikovsky dans Listy filologické 81, 1958, S. 61), dans le soi- 
disant Christian c. 6 (éd. J. PEKAR, WLL, p. 110) et dans d'autres textes. Sur les intentions 
présumées d'Henri II de se retirer dans un monastère italien, voir S. HIRSCH - H. BRESSLAU, 
Jahrbücher III (cf. note 21), p. 364 sq. 


42. Cf. Hans Ulrich RUDOLF, Apostoli gentium. Studien zum Apostelepitheton unter bes. 
Berücksichtigung des Winfried-Bonifatius und seiner Apostelbeinamen (Diss. Tübingen 
1971 ; avec un index p. 34 sq.). Parmi les saints préalablement cités, ce sont Étienne (dans la 
légende de Hartwik c. 9, 13) et Henri II (H. U. RUDOLF, op. cit.) qu'on a déclarés comme 
« apôtres ». 


43. Cf. F. GRAUS, Der Herrschaftsantritt St. Wenzels in den Legenden (dans Osteuropa in 
Geschichte und Gegenwart. Festschrift G. Stókl. Kóln-Wien 1977, p. 287-300). 


44. On connait ce motif surtout pour les légendes d'Étienne ; un recueil de lois fut directe- 
ment rattaché à saint Étienne ; cf. aussi le Libellus de institutione morum, éd. Josephus 
Balogh, dans SS rer. Hung. II, p. 611-627. En outre, les qualités de législateur de saint 
Venceslas sont parfois mises en avant par les auteurs de légendes — cf. Oportet nos c. 5, 15 
(éd. J. PEKAŘ, WLL, p.393, 401sq.) et la deuxième légende slave de Venceslas (éd. 
J. VASICA dans J. Vajs, Sbornik, cf. note 11, p. 91 sq.). 


45. Ce motif apparait trés nettement dans les vies de Venceslas : Crescente fide c. 2 (éd. 
J. LupvikovsKY, cf. note 41, p. 59) ; voir aussi le soi-disant Christian c. 6 (éd. J. PEKAŘ. 
p. 108) ; ainsi que la deuxième légende slave de Venceslas c. 13, voir aussi c. 18 et suiv. (éd. 
J. VASICA, p. 102 sq., 108, 110, 113). i; 


45a. Sur les représentations de saint Venceslas comme duc, voir F. GRAUS. St. Adalbert 
und St. Wenzel (cf. note 17). 


46. La seule exception que nous rencontrions à une époque plus ancienne, c'est le 
dédicace de la légende de Gumpold de Wolfenbüttel, qui représente Emma prosternée aux 
pieds du saint (voir note 17) ; toutefois, le contenue des légendes ne fut pas modifié. Sur les 
origines du culte de Venceslas en Bohéme, cf. F. GRAus, St. Adalbert und Wenzel (cf. 
note 17). 
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47. Comme on le sait, les vies I et II se distinguent en fonction de la branche dynastique 
qu'elles mettent en avant ; au point de vue de l'éloge qu'ils font de la dynastie, les deux 
auteurs s'accordent. Cf. H.BEUMANN, Die sakrale Legitimierung (cf. note 23); 
L. BORNSCHEUER, Miseriae regum (cf. note 23) ; cf. aussi Marianne SCHUTZE-PFLUGK, 
Herrscher- und Mártyrerauffassung bei Hrotsvit von Gandersheim (Frankfurter Historische 
Abhandlungen 1, 1972), p. 62-102. 


48. Cf. Josef DEER, Der Anspruch der Herrscher des 12. Jh. s auf die apostolische 
Legation (dans Archivum Historiae Pontificiae 2, 1964, p. 117-186). 


49. On le voit tres nettement chez Thietmar I, 24 (éd. R. HoLTZMANN, MGH SS NS IX, 
p.30sq) sur l'engendrement d'Henri-le-Jeune ; sur un fils de saint Venceslas voir la 
deuxiéme légende slave de Venceslas c. 16 (éd. J. VASICA cf. note 11, p. 106 sq.). 


50. Cf. par exemple le récit de la répression sanglante d'une rébellion par saint Étienne 
dans sa Vita maior (cf. note 3). 


51. Crescente fide c. 2 (éd. J. Lupvikovsky, cf. note 41, p. 59) ; Oportet nos c. 5 (éd. 
J. PEKAR, WLL, p. 393) ; le soi-disant Christian c. 6 (ibid. p. 108). Une simple amorce de cet 
élément se trouve dans la légende de Gumpold c. 5-6 (FRB, I, p. 149 sq.) — où le saint, 
toutefois, brandit en méme temps la menace de la peine capitale (c. 13, p. 156). Le récit de 
Gumpold est développé dans la deuxième légende slave de Venceslas qui représente une 
traduction légèrement modifié de la vie de Gumpold (c. 6, édition J. VASICA, cf. note 11, 
p. 93). 


52. Crescente fide c. 2 (éd. J. LubviKovskY, cf. note 41) ; Gumpold c. 7 (FRB I, p. 150 les 
potences seulement sont détruites) ; le texte désigné par Christian c. 6 (éd. J. PEKAŘ, WLL 
p. 108 sq.) ; Oportet nos c. 5 (ibid. p. 393 - les potences seulement) ; deuxieme.légende slave 
de Venceslas c. 7 (edition J. VASICA, cf. note 11, p. 94). 


53. Vita 1,5 (MGH SS X, p. 577) ; accentuation du motif dans la Vita II, 5 (ibid. IV, 
p. 286). 


54. Il est frappant que souvent, dans les miracles attribuées à sainte Cunégonde, des gens 
simples, voire des représentants des couches populaires bénéficient du secours de la sainte ; 
voir les extraits des miracles édités dans MGH SS IV, p. 824-828. 


55. Ce motif apparait en filigrane dans les légendes de Venceslas ; par exemple dans le 
texte du soi-disant Christian c. 5 (ed. J. PEKAR, WLL, p. 413, de méme Oriente iam sole c. 5 
ibid. p. 413), le saint aurait racheté des enfants paiens pour les faire baptiser. Ce motif est 
plus net dans les légendes du deuxiéme évéque de Prague, saint Adalbert (Vojtéch) ; celui-ci 
aurait racheté des prisonniers à des marchands juifs ; voir Vita I, le soi-disant Kanapariius, 
c. 12 (éd. Jadwiga KARWASINSKA dans MPH NS IV-1, S. 18) et Vita II = Brun von Querfurt 
c. 11 (ibid. IV-2, p. 12). 


56. Crescente fide c. 11 (éd. J. LupvikovsKY, cf. note 41, p. 62 sq.) ; Gumpold c. 24, 27, 
29 (FRB I, 162 sq., 164 sq.). Le soi-disant Christian, c. 10 (éd. J. PEKAR, WLL, p. 121-125), 
Oriente iam sole c. 12, 15, 16, 19 (ibid. p. 419 sq., 422 sq., 428). De méme, dans la légende 
de Laurent de Monte Cassino lect. 12 (FRB I, p. 181 sq.). Parfois, ces récits sont entrées dans 
des légendes postérieures ; ainsi dans la légende de Venceslas que Charles IV avait composée 
à la gloire du saint, c. 10, 13 sq., 16 (éd. Anton BLASCHKA, Die St. Wenzelslegende Kaiser 
Karls IV., Prag 1934, p. 73, 76sq. 79). 


57. F. GRAUS, Die Gewalt (cf. note 1). 
58. F. GRAUS, Der Heilige als Schlachtenhelfer (cf. note 19). 


59. Cf. les vies de Mathilde cit. p. 561. Une atténuation de l'ascése ainsi qu'une apparition 
des traits caractéristiques du souverain s'annonce relativement tót dans la vita s. Balthildis 
(È 680/1) ; cf. F. GRAus, Volk. (cf. note 4), p. Allsq. , 


60. Une certaine revitalisation du culte de Cunégonde s'observe à des époques 
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postérieures, celle-ci allant de pair avec un rapprochement du culte de la Vierge Marie : voir 
R. KLAUSER, Der Heinrichsund Kunigundenkult (cf. note 21) p. 170. 


61. Cf. ci-dessus p. 564. 


62. Cf. F. GRAus, Lebendige Vergangenheit. Ueberlieferung im Mittelalter und in den 
Vorstellungen vom Mittelalter (Koln-Wien 1975), p.182sq. avec des références 
bibliographiques. 


63. Sur les caractéristiques du culte de Venceslas, cf. ibid. p. 159 et suiv. et St. Adalbert 
und Wenzel (cf. note 17). 


64. Ainsi déjà en 1126 dans la suite de la chronique de Bohéme de Cosmas de Prague, 
le texte appelé du chanoine de VySehrad (FRB II, p. 203). 


65. F. Graus, Der Heilige als Schlachtenhelfer (cf. note 19). 


66. Cf. Marianne SCHWARZ, Heiligsprechungen im 12. Jh. und die Beweggründe ihrer 
Urheber (dans Archiv für Kulturgesch. 39, 1957, p. 43-62). 


67. Ce procédé apparait de maniére frappante en Scandinavie ; cf. E. HOFFMANN, Die hl. 
Konige (cf. note 20). Charles le Bon de Flandre est un représentant trés connu de ce type ; cf. 
la stimulante étude de J. DHONDT, Les « solidarités » médiévales. Une société en transition : 
La Flandre en 1127-1128 (dans Annales 12, 1957, p. 529-560). Bien qu'on ne les ait pas 
étudiés jusqu'ici les paralléles sont frappants entre saint Venceslas et Edouard le martyr 
d'Angleterre (AA SS, Mart. II, p. 637-646). A plusieurs reprises, on a évoqué le róle joué par 
le modèle de Venceslas dans la stylisation des deux saints russes Boris et Gleb (voir la 
récente étude de A. I. RoGov, Slovanské legendy z doby vzniku českého statu a jejich osudy 
na Rusi dans Staroslovénské legendy českého puvodu. Praha 1976,p. 28 sq). 


68. Voir par exemple saint Léopold (III) d'Autriche, Domitien de Carinthie, Bernard de 
Bade et d'autres. 


69. Cf. les vies de saints dans MPH IV et Jan DABROWSKI, Dawne dziejopisarstwo 
polskie (Wroclaw-Warszawa-Kraków 1964), p. 92 sq. 


70. Les panégyriques quasiment hagiographiques dans les chroniques sont un peu plus 
anciens ; voir par exemple les caractéristiques de Przemysł I. de Grande Pologne ( T 1257) 
dans Cronica Poloniae Maioris c. 118 (éd. Brygida KÜRBIS dans MPH NS 8, p. 107 sq). 


71. Sur la vénération d'Adalbert à des époques plus anciennes, cf. Stanislaw 
TRAWKOWSKI, Pielgrzymka Ottona III do Gniezna (dans Polska w Swiecie, Warszawa 1972, 
p. 107-124) et de méme, In Polonia apud reverendum b. martyris Adalberti sepulchrum 
(dans: Cultus et Cognitio, Warszawa 1976, p. 579-588). De maniére plus générale, cf. 
F. Graus, St. Adalbert und Wenzel (cf. note 17). 


72. Cf. l’aperçu de Pietro Naruszewicz - Angelo Maria Raggi dans Bibl. SS XI, 
Col. 1362-67. 


73. On trouve ce récit au début du xit* siècle dans la plus ancienne chronique polonaise, le 
Gallus Anonymus I, 1-3 (éd. Karol MALECZYNSKI dans MPH NS 2, p. 9-12). 


74. Sur ce récit, voir l'étude détaillée de Hans HATTENHAUER, Rex et sacerdos. Eine 
Legendeninterpretation (dans ZRG, KA 55, 1969, p. 1-38). 


75. Cf. Henryk LowMIANSKI, Dynastia Piastów we wczesnym średniowieczu (dans 
Poczatki panstwa polskiego I, Poznan 1962, p. 113 sq.). 


76. Dans la région qui nous retient, il faut relever la tradition polonaise. 


77. Sur ce phénomene, voir F.Graus, Nationenbildung bei den Westslawen im 
Mittelalter (sous presse). 


Saints d’implantation, saints de souche 
dans les pays évangélisés 


de l’Europe du Centre-Est 


1. Parmi les investissements cultuels dont se chargeaient le pouvoir prin- 
cier et l'Eglise pour introduire et enraciner les croyances, dévotions et pra- 
tiques religieuses dans les pays chrétiens de fraiche date, en Europe centrale 
et orientale, il ne pouvait pas manquer les cultes des saints. Investir dans ce 
domaine, situé au centre de la doctrine et de la piété de l'époque, c'etait 
placer des fonds considérables, aussi bien sur le plan matériel que spirituel. 
C'était faire venir un clergé competent et le faire compléter sur place, mettre 
avec discernement les eglises construites sous des vocables adéquats, et 
acquérir les reliques nécessaires en nouant des relations privilégiées avec des 
centres de culte parfois lointains. C'était aussi puiser dans l'iconographie 
existante des supports visibles, et participer à la transmission écrite, orale et 
musicale des récits hagiographiques, ainsi que contribuer à leur animation 
continue par de nouveaux hauts faits témoignant de l'actualite de leur héros 
dans les pays d'immigration. C'était enfin tenter la chance d'avoir des saints 
de souche en portant sur les autels des corps d’évêques, martyrs et confes- 
seurs locaux. 


C'est également, à nos yeux, et peut-étre en premier lieu, répondre à un 
besoin parfois profondément ressenti au cours de l’évangélisation, celui de 
s'exprimer face à l'invisible chrétien, par une concrétisation, au moins par- 
tielle, d'un abstrait sacré, et de le saisir dans le cadre d'une structure reli- 
gieuse nouvelle, ou, à cóté de l'importation massive des valeurs, il y avait 
une culture trés ancienne à apprivoiser et à intégrer. 


Les saints chrétiens commencent donc, immédiatement aprés le baptéme 
des princes et des peuples, leur carrière dans les pays de l'Europe centrale, 
pays convertis l'un aprés l'autre à partir de la fin du viu et jusqu'au 
Xii* siècle. Le choix des saints proposés aux croyants n’apporterait guère de 
surprises, la sélection hagiographique devant étre, par la force des choses, 
assez étroite. Cependant, cet examen nous permettrait, d'un autre cóté, de 
saisir une pratique cultuelle difficilement accessible autrement. 
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En fait, dans les recherches actuelles sur la pénétration du christianisme, 
nous sommes en présence de plusieurs voies d'approche quant au problème 
de l’évangelisation de ces pays. L'une d'elles passe par l'étude de la strati- 
fication sociale du phénomene de la propagation du christianisme, du haut 
en bas de l'échelle sociale. Au début, la religion chrétienne. adoptée par les 
seuls groupes au pouvoir, serait descendue, au fil du temps et en fonction des 
moyens engagés, de l'aristocratie entourant les princes aux chevaliers, puis 
des fonctionnaires princiers aux habitants des castra et des bourgs. et enfin 
jusqu'aux masses rurales. L'autre méthode des recherches se propose une 
étude de la christianisation dans l'espace, à travers l'intensification du réseau 
d’églises, en mesurant l'acceptation de la nouvelle religion, par rapport à la 
coupe chronologique donnée, à l'aide des concentrations relatives des lieux 
du culte ou des taches blanches sur les cartes. Tout en acceptant l'utilité 
primaire de ces méthodes, nous ne saurions nous borner aux perspectives 
qu'elles offrent. Il faut les compléter par des recherches différentielles sur les 
variations non seulement des comportements des groupes humains. mais 
aussi des intentions contenues dans le message religieux. L'apport hagiogra- 
phique, ou plus généralement celui du culte des saints — rites et mytho- 
logies — est d'un intérêt majeur. Déchiffré, il nous fait comprendre les muta- 
tions que font subir chaque pays et chaque couche sociale à l'ensemble, 
essentiellement stable mais non dépourvu de souplesse, des notions 
chrétiennes. 


2. Quels saints ont donc été proposés aux peuples entrant dans la 
communauté chrétienne de rite latin, et qui forment sa frange orientale ? Sur 
le plan paroissial, à premiére vue, il n'existerait aucune documentation sus- 
ceptible de fournir une réponse valable, tout au moins jusqu'aux XIII‘ et 
XIV* siécles, époques oü les sources écrites commencent seulement à étre 
relativement abondantes. Cependant, il nous semble possible de recourir à 
l'étude des vocables des paroisses situées dans les castra princiers, sièges du 
pouvoir local, et d'utiliser avec profit les renseignements qu'ils nous donnent. 
Nous avons la chance d'avoir affaire à un certain conservatisme dans les 
titres d'églises. Les sondages effectués pour le diocése de Cracovie ont mis 
en évidence que des xII°-xv° siècles jusqu'à nos jours à peu pres 90 % des 
églises n'ont pas changé de saint patron. On peut donc penser que les 
patrocínia des églises existant dans les plus anciens chefs-lieux de l'adminis- 
tration territoriale, et qui ne nous sont pour la plupart, connus que par des 
textes du bas Moyen Age, ont conservé leur vocable d'origine. D'autre part. 
nous avons dû nous limiter dans nos recherches aux principaux castra d'ad- 
ministration territoriale ; leur existence aux X*-XII* siècles ne peut en effet 
être mise en doute, et nous avons la certitude. au moins pour ceux-là, qu'ils 
n'ont pas changé de lieu. Par ce moyen, nous arrivons pour deux diocéses 
pris à titre d'exemples, ceux de Cracovie et de Poznan, tous deux fondés au 
X* siécle, et rattachés à la province ecclésiastique de Gniezno, créée en l'an 
mil, aux résultats suivants. 


Le grand diocése de Cracovie, avec 16 castra princiers sur son territoire, et 
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dont le fonctionnement sur le plan administratif et ecclésiastique aux xI° et 
xu siècles est évident, représente un tableau de vocables d'églises assez 
curieux. On n'y constate pas d'influence du patron du diocèse. La cathédrale 
de Cracovie portait le titre de Saint-Venceslas, établi sans aucun doute à 
l'époque de la suzeraineté tchèque sur Cracovie au x* siècle. Ce vocable a 
été conservé dans le cadre de l'organisation ecclésiastique polonaise qui 
engloba Cracovie, mais par la suite il ne s'avéra guère productif dans ce 
diocese. Il continua à faire exception, méme au temps de l'intensification du 
nombre des paroisses rurales et urbaines : un seul emploi est connu, dans un 
suburbium. L'explication de cette absence est évidemment d'ordre politique. 
La rivalité entre la Bohême et la Pologne aux xI° et xir siècles, et la pro- 
motion de saint Venceslas au rang de patron de la monarchie tchéque per- 
mettent de comprendre la réticence des responsables de l'Église de Pologne, 
et en particulier de celle de Cracovie. 


Dans leur recherche des saints à promouvoir, ces responsables ne 
portaient pas leurs visées trop loin, et préféraient des valeurs süres. Parmi 
celles-ci vient en premier lieu sainte Marie, vénérée dans cinq églises 
castrales du diocèse de Cracovie ; l'Assomption — un des vocables éga- 
lement de la cathédrale métropolitaine de Gniezno — est utilisée deux fois, 
de méme que la Nativité ; sainte Marie, sans précision du nom de sa féte, 
apparait une fois ; l'Assomption et la Nativité apparaissent deux fois seules, 
et dans deux autres cas associées respectivement à la Trinité et aux Dix 
Mille Chevaliers du Mont Ararat, ces derniers importés par les bénédictins 
établis au début du xIl° siècle près du castrum de Sieciechów. 


La deuxiéme place revient dans ce méme diocese à la Trinité, attestée 
trois fois: dans une des eglises citées ci-dessus, elle accompagne la 
Nativité ; dans une autre, saint Adalbert ; et enfin, dans le troisiéme cas, 
celui d'un castellum auxiliaire, elle apparait seule. 


La troisiéme place dans l'ordre de fréquence des vocables — deux 
églises — appartient à saint Pierre. Ensuite viennent des saints patronnant 
une église chacun. Tous appartiennent au patrimoine commun de la 
chrétienté latine : saint Martin, saint Maurice, saint Michel, ainsi que les 
Dix Mille Chevaliers, dont la présence dans les chapelles des cháteaux-forts 
de l'époque ne saurait étonner personne. A ces vocables il faut encore 
ajouter saint Laurent — doté en Pologne d'une efficacite militaire sur 
laquelle nous reviendrons —, saint Nicolas, qui apparait deux fois, dans un 
suburbium, et un forum adjacent, puis saint Léonard, dans deux chapelles, 
l'une auxiliaire et l'autre d'un marché, et enfin une seule sainte Catherine, 
mal connue, et probablement introduite au plus tôt au xit? siècle. 


Dans notre deuxiéme exemple, le diocése de Poznan, qui comprend en 
dehors de son territoire principal une enclave, celle de l'archidiaconé de 
Mazovie, et qui compte au total 18 castra princiers, l'échelle de l'imagina- 
tion hagiographique est à peine plus large. L'influence du patron de la cathé- 
drale diocésaine, saint Pierre, se fait sentir fortement, notamment dans 
quatre églises. La cathédrale de l'archidiocése, toute proche, était dédiée à 
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l'Assomption et à saint Adalbert. Le premier de ces patronages est attesté 
dans le diocese en question pour trois, ou peut-être même quatre églises. Je 
second apparait deux fois. D’autre part, une préférence particuliére va, dans 
ce diocése de Poznan ou a eu lieu en 966 le baptéme du prince et de sa cour, 
a saint Jean Baptiste ; cinq églises en témoignent, dont une dans l’agglomé- 
ration urbaine de Poznan. D’autres églises castrales, une pour chacun, sont 
dédiées a saint Michel, a Tous les Saints, a sainte Marie Madeleine, a saint 
Laurent, a saint Jacques le Majeur, et enfin a saint Gilles. Dans les plus 
anciens suburbia, saint Nicolas, très populaire dans sa fonction de patron 
des échanges, donna son nom a quatre églises qu’on peut dater de la fin du 
x° siècle. 

Hormis quelques saints dont les profils accusent des traits particuliers, 
comme saint Maurice ou saint Gilles, cette liste s’avère simple. Elle était 
destinée, dans ces deux diocèses de Cracovie et de Poznan, a donner un 
cours abrégé de la doctrine hagiographique. Elle nous suggérerait un effort 
d’enseignement centré autour de vérités premières : la Trinité, la Vierge, 
saint Pierre, saint Jean Baptiste, avec quelques prolongements vers les saints 
militaires et autres auxquels est associé très tôt saint Adalbert, un saint de 
souche. 


Il en va autrement dans les civitates — le mot est de l’époque — c’est- 
a-dire dans les capitales régionales et épiscopales où les chapelles et les 
cryptes cathédrales, les églises subsidiaires construites dans des agglomé- 
rations relativement peuplées, représentent un éventail de vocables assez 
développé. A Cracovie, du x* et jusqu'au milieu du xu‘ siècle, à part les 
étonnantes petites églises multiformes et anonymes que les archéologues 
découvrent sur la colline du château de Wawel, le releve des noms est 
impressionnant. 


Dans la cathédrale Saint-Venceslas, et autour d'elle, ce sont saint Géréon, 
saint Léonard, sainte Marie, saint Michel, saint Georges. Au pied de la 
colline et aux alentours on rencontre saint André, sainte Marie Madeleine, 
saint Martin, saint Adalbert, saints Jean Baptiste et l'Évangéliste, saint 
Michel, saint Benoit, saint Sauveur, saint Nicolas. Le pontifical de Cracovie, 
du troisième quart du xi° siècle, ajoute à la litanie des saints les noms de 
Venceslas et d'Adalbert. Il donne au clergé cathedral, au prince, et aux sei- 
gneurs une lecon hagiographique riche et variée dans son ensemble. Il n'y 
manque pas les saints qui sont alors hors des séries paroissiales : Géréon (de 
Cologne), Udalric (d'Augsbourg), Gall, Magnus et Othmar (de Saint-Gall), 
Monégonde (France, Lorraine), Maximin et Paulin (de Tréves), Kilian (de 
Wiirtzburg). A Poznan, à côté de la cathédrale Saint-Pierre, on relève 
jusqu'au milieu du xir siècle, la présence des saints patrons suivants : sainte 
Marie, sainte Marguerite, saint Nicolas, saint Michel, saint Martin, saint 
Gothard, saint Adalbert. Les textes liturgiques comparables au pontifical de 
Cracovie nous manquent pour ce diocèse. 


Les quelques prénoms dynastiques chrétiens qu'on connait pour le x‘, le 
XI* et le début du xm‘ siecle ne se sont pas révélés fructueux pour les dédi- 
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caces des églises. Toutefois saint Lambert, prénom deja donné dans la 
seconde moitié du X* siècle a un prince, a reçu sa place dans une église cas- 
trale de l'archidiocése de Gniezno. Mais seul saint Gilles, dont l'intervention 
avait permis en 1085 la naissance heureuse de l'héritier du tróne, a été 
récompensé par quelques dizaines d’églises fondées en son honneur. 


Ce sondage dans les patrocinia, qu'il faudrait élargir à d'autres diocéses, 
nous permet de mettre en relief l'importance des vocables, qui ne saurait étre 
minimisée. Le saint patron d'un castrum princier oü se forme un noyau 
paroissial favorisant d'autres solidarites que celle des tribus et des clans, le 
saint patron de la cathédrale unissant autour de lui les élites gouvernantes, 
sont des étres surnaturels qui, par le fait de leur présence, de leur enraci- 
nement dans le lieu du culte, deviennent proches et presque palpables, gráce 
aux images et aux reliques. Ils sont liés au peuple chrétien par une sorte de 
nœud contractuel, sinon juridique, comportant des droits et des obligations 
réciproques. 


3. Quelles communications et significations particulières pouvaient être 
transmises par ces porteurs de la révélation chrétienne ? Nous avons mis 
l'accent sur les principes de la foi expliqués par l'histoire orale et visuelle des 
saints les plus importants, ainsi que sur les rites appropriés célébrés à l'occa- 
sion de l'anniversaire du patron, et de la dédicace. Nous sommes loin de 
vouloir réduire la portée de ce message accessible aux grands et áux humbles. 
Mais d'autre part, le christianisme importé à l'époque est un prolongement de 
l'église carolingienne et ottonienne hiérarchisée. Cette église s'identifie à la 
monarchie qu'elle légitime, et dont elle tire tous les profits. Laissons de cóté 
le développement du pouvoir supréme dans ce pays, fort au début et dissocié 
au milieu du xII? siècle. Demandons-nous plutôt, quelles furent les idées qui 
servirent l'emprise monarchique sur l'Église, et, symétriquement, l'orienta- 
tion du peuple chrétien par celle-ci, enfin, en particulier, comment s'est effec- 
tué l'encadrement spirituel des couches politiques de la société. 


L'Église próne le culte du puissant Sauveur, Juge en majesté, tel que nous 
le présentent les manuscrits importés au xI° siècle en Pologne. Son reflet ico- 
nographique est discernable dans la majesté du roi, son vicaire sur la terre 
qui lui a été confiée. Le culte marial n'est pas moins hiératique, centré sur la 
Mere de Dieu qui continue le patronage qu'elle accorde dans les Empires 
byzantin, carolingien et ottonien, aux grandes chapelles impériales. Considé- 
rablement réduites en échelle, et simplifiées dans l'expression architecturale, 
ces chapelles se retrouvent dans les demeures de la premiére royauté en 
Pologne. Elles portent le vocable de la Theotokos latine. C'est le cas du 
palatium sur l'ile de Lednica, résidence princiére près de la capitale de 
Gniezno, dans une autre capitale, à Cracovie, et à Poznan. A Gniezno elle- 
méme, avant l'érection du siége métropolitain sous le double patronage de 
l'Assomption et de saint Adalbert, c'est aussi sainte Marie qui patronna la 
premiére église princiére. Aprés la fondation de la cathédrale, la chapelle 
princiére située au nord de celle-ci reçut un autre.vocable-programme, celui 
de Saint-Georges, attesté aussi sur la colline de Wawel à Cracovie. Une 
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théorie de saints militaires se forme, a laquelle, a notre surprise, appartient 
saint Pierre lui-méme. Sa position exprime en premier lieu la ferveur toute 
particulière de la nouvelle Eglise de Pologne envers l'Eglise romaine, qui 
s’est avérée fort utile et compréhensive à l'égard des désirs du prince 
converti en créant un évéque exempt. En second lieu, elle manifeste l'appui 
valeureux du prince des apôtres pour toute mission d'évangélisation. A ce 
titre le vicaire du Christ est pugnans Petrus in rudi paganismo (Monumenta 
Poloniae Historica, I, 227). Nous entrons par ce biais dans une mentalité 
guerriére, formée par l'idée de la militia Christi, et par un vocabulaire à la 
fois militaire et chrétien, que l'on voit dans les textes concernant la Pologne 
du temps de Boleslas le Vaillant, athleta Christi, agon, miles in monasterio, 
militare Deo (ibid. 1 214, 219 ; VI 427), munus militiae dans une inscription 
de Gniezno d'avant 1018. Dans la série de ces saints, on trouve encore saint 
Michel, dont l'influence sur les prénoms s'est déjà fait sentir avant le milieu 
du XI* siécle dans un lignage aristocratique. Il y a aussi saint Martin, dont le 
vocable est connu dans plusieurs castra. On rencontre à nouveau ici la ten- 
dance que nous venons de constater avec le cas de saint Pierre, et qui est 
d'investir de traits militaires les grands martyrs civils, saint Sébastien, 
auquel on associe le roi Mieszko II, comme Christi procul dubio militem 
(ibid. 1 324), ainsi que saint Laurent, accepté un peu partout à travers la 
Pologne de l'époque dans les dédicaces, et vénéré comme un intercesseur 
efficace dans la victoire de 1109 sur les Pomeraniens (ibid. I 464 : Martir 
Laurenti, populo vim tolle ferenti). Un cas particuliérement important est 
celui de saint Maurice, un saint bien militaire dans le sillon ottonien, et agis- 
sant, gráce à sa lance dont l'exemplaire de Cracovie est devenu la possession 
de Boleslas le Vaillant, comme le protecteur de la monarchie. 


4. Parmi les media du culte des saints dans les pays qui viennent d'entrer 
dans le monde chrétien, il faut citer bien entendu les reliques. Nous sommes 
bien informés sur celles des saints locaux, religieusement conservées et pieu- 
sement pillées, comme cela arriva en 1039 aux corps des saints reposant à 
Gniezno, qui furent emportés jusqu'à Prague. On procédait aussi à l'échange 
amical des reliques, souvent de provenance lointaine : ce fut le cas entre 
Otton III et Boleslas le Vaillant. On les faisait venir par tous les moyens dis- 
ponibles, achat compris, des trésors accessibles en Occident, et on les accep- 
tait en tant que fondements spirituels, sinon magiques de la nouvelle Église. 
Au début les reliques étaient rares, les vocables évoqués jusqu'ici n’exi- 
geaient pas dans la plupart des cas la présence des reliques de leurs titulaires 
dans les églises. Mais un minimum liturgique devait être assuré, et un regard 
sur le reliquaire de ces deux premiers siècles chrétiens en Pologne nous 
convainc que les efforts furent au bout d’un certain temps couronriés d’un 
succés plus ou moins comparable à celui d’autres pays. Notre regard est 
limité par les textes disponibles. Nous ne sommes en effet renseignés que sur 
une partie de la réserve de reliques en possession du prince de Pologne au 
cours de la première moitié du xm‘ siècle. Une abbaye allemande reçut d'une 
princesse de Pologne la main du protomartyr Étienne, échue à la Pologne 
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par l'intermédiaire d'un prince russe et d'un seigneur polonais, ainsi que 
quatre-vingt-dix particules d'autres saints (ibid. II 4). Une liste partielle nous 
renseigne assez peu sur cet ensemble, sans doute amassé au cours des ans. 
Nous y trouvons, à cóté de la main de saint Etienne en chair et en os, le 
pouce excepté, une grande partie de la Sainte Croix, les dents, une pour 
chacun, de saint Jean Baptiste, saint Pancrace, sainte Cécile, une relique du 
sang du Seigneur, et du lait de Marie, ainsi qu'un morceau de la chaine de 
saint Pierre. A l'émerveillement des moines devant la richesse du trésor 
ducal nous ajouterons notre soupçon que ces saints objets aient inégalement 
ouvert aux croyants la voie du miraculeux. Ces reliques ont été accessibles 
tout d'abord a leurs propriétaires, ecclésiastiques ou laïcs, en un contact 
immédiat avec le sacré, par le toucher et la vue de reliquaires parfois somp- 
tueux, contact comparable au plaisir sensuel et imaginatif tiré de la posses- 
sion d'objets du plus haut luxe. Ces reliques pouvaient parfois étre 
contemplées avec dévotion par les populations citadines et rurales ; l'exis- 
tence d'une féte annuelle à Gniezno autour de saint Adalbert, le 23 Avril, est 
attestée au XII‘ siecle. 


5. Tous ces moyens développés pour servir le culte des saints touchaient- 
ils la sensibilité des destinataires ? Nous sommes mal informés ; il faudra 
attendre le Moyen Age central pour en savoir plus grace aux miracula trés 
nombreux, et autres témoignages portant sur l'intériorisation du culte par les 
fideles. Au demeurant, le seul indice que nous ayons à notre disposition, 
celui des prénoms chrétiens, suggérerait que ce culte se serait infiltré du haut 
en bas de l'échelle sociale, à travers des obstacles sérieux mis par la culture 
populaire et traditionnelle pour la défense de ses valeurs. Nous avons men- 
tionné ci-dessus les noms de personnages dynastiques qui continuaient la 
tradition ancestrale des noms slaves, tradition légérement touchée par 
l'usage d'un prénom chrétien comme nom supplémentaire. D’ou Mieszko 
I'-Dagobert, si l'on accepte cette solution pour l'énigmatique Dagome, 
Mieszko II-Lambert, et aussi Casimir-Charles, Vladislas-Hermann, comme 
souvenirs des alliances étrangères de la dynastie. C'est assez peu pour des 
princes considérés et se considérant comme des chrétiens à part entiére. Si 
on regarde les premiers obituaires conservés en Pologne, dans lesquels à 
cóté de princes s'inscrivent des noms aristocratiques, on a l'impression d'un 
refus de la part des grands seigneurs, refus qui tend à s'affaiblir, d'accepter 
les prénoms chrétiens. Dès le début du x11° siècle, nombre de seigneurs appa- 
raissent sans prénom autochtone. On rencontre aussi l'usage de prénoms 
germaniques introduits par la présence d’étrangers, par des alliances, ou par 
la mode. Dans les nomina defunctorum du premier quart du xir siècle 
relevés par l'abbaye bénédictine de Lublin, située dans le diocése de Poznan 
(ibid. V 5775), sur 79 noms aristocratiques enregistrés, la majorité (64 96) est 
toujours slave ; les noms chrétiens représentent déjà 28 96, et les noms ger- 
maniques, deux dignitaires de l'Église y compris, y figurent pour 8 96. Quels 
saints ont donc pénétré dans la couche nobiliaire de l'époque ? La liste 
demeure sobre, et ne comporte que des prénoms fondamentaux : quatre 
Jean ; deux fois chacun Michel, Pierre, André, Paul, Mathieu ; une fois 
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chacun, Nicolas, Cosme, Simon, Thomas, Etienne, et Benoit. L’opposition 
paysanne à cette expansion est beaucoup plus tenace. Dans l’inventaire des 
domaines de l’archevêque de Gniezno, transmis par la bulle de 1136, sur 
400 noms de personnes et de lieux, ces derniers formés à partir de prénoms, 
on ne trouve que 9 noms chrétiens : Krsczon (3 fois), Krzyzan (2 fois), tous 
deux équivalant au prénom français de Chrétien, Piotr (Pierre), et Szyman 
(Simon). Le pourcentage évalué à l’aide des seuls noms propres (355) ne 
dépasse donc pas 2,5 96. Et encore pour le culte des saints, il n'y a en réalité 
que deux noms à retenir, Pierre et Simon, les deux autres étant plutôt des 
sobriquets donnant une information sur le baptême reçu par leur porteur 
dans des conditions jugées sans doute mémorables. Rien ne laisse prévoir le 
grand revirement du bas Moyen Age, où les paysans ne porteront plus que 
des prénoms chrétiens, tandis que la noblesse sera fidèle dans une large 
mesure à la tradition onomastique slave et pré-chrétienne. 


Nous avons jusqu'ici traité les saints d'importation et les saints de souche 
ensemble. Il faut maintenant faire quelques remarques au sujet de ces der- 
niers. Aussi bien dans la Bohême du x° siècle que dans la Pologne du début 
du xi°, le rôle social et religieux que devait jouer l'Eglise fraichement implan- 
tée demandait non seulement des cultes répandus en Occident, mais égale- 
ment des saints autochtones, nécessaires à la réussite de la doctrine et de la 
pratique religieuses, et correspondant aux besoins des institutions politiques 
et culturelles du pays. Deux cultes tchèques, l’un de bonne heure fort et floris- 
sant, celui de saint Venceslas, duc de Bohême, l’autre beaucoup plus mo- 
deste, de sainte Ludmille sa grand’mere, répondirent, le premier surtout, aux 
nécessités monarchiques et cultuelles de la Bohême. La Pologne fait curieuse- 
ment défaut dans les cultes des princes, répandus aussi bien dans les territoi- 
res de rite slavon, que dans ceux de rite latin. | 


Mais dans ce pays on n’a pas tardé, d’autre part, à créer, ou à favoriser, la 
naissance de cultes voués à des saints de souche. Considérés, dès leur mar- 
tyre, comme des saints, et devenus garants de l’identité propre de l’Église de 
Pologne, ils ont rendu des services réels à celle-ci et à la monarchie. Il faut 
citer tout d’abord saint Adalbert, évêque de Prague, tué en 997 au cours 
d’une mission organisée par Boleslas de Pologne en Prusse païenne, et cano- 
nisé deux ans plus tard, en partie pour étayer la vision d’un commonwealth 
européen, chère à l’empereur Otton III. Mentionnons également les Cinq 
Frères ermites, deux Italiens et trois Polonais, assassinés en 1003 aux 
confins nord-ouest de la Pologne, alors qu’ils étaient en train de se former 
pour une mission d’évangélisation, et saint Bruno de Querfurt, martyrisé en 
1009, lui aussi au cours d’une mission chez les Baltes, laquelle était sou- 
tenue par le prince polonais. Ce culte de Bruno n’a cependant laisse que peu 
de traces en Pologne, il a été transplanté de bonne heure en Allemagne et 
parmi les ermites italiens. 


Autour de saint Adalbert et des Cinq Frères, une littérature hagiogra- 
phique contemporaine des événements est née. Elle est précieuse à plusieurs 
égards, les clichés et le réel s’y enchevétrent. Un compte-rendu de ses mis- 
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sions, écrit par Bruno dans une lettre, la complete, mettant en relief, comme 
les Vies des saints déjà cités. un modèle : celui de l’évêque, du moine ou du 
prince censé être ordonné ou élevé à sa dignité en premier lieu pour l’expan- 
sion de l’empire chrétien. Le culte de saint Adalbert en particulier devint le 
pilier de l’organisation métropolitaine centrée autour de son tombeau à 
Gniezno, et acquit grâce à Otton III une certaine popularité en Occident ; le 
siège métropolitain d'Esztergóm en Hongrie, est placé en 1010 sous son pa- 
tronage et celui de Marie, tout comme la cathédrale de Gniezno. 


Après l’éclipse de ce culte en Pologne, due à l'enlévement de son corps 
par le duc de Bohême, on a essayé, d’ailleurs avec succès, de le faire revivre 
des la fin du xi* siècle, par les moyens du bord (1127: inventio capitis à 
Gniezno ; 1143 : nouvelle inventio à Prague). Saint Adalbert reprit trés vite 
sa place comme le principal patron politique et ecclesiastique de la Pologne. 
De ce fait il dut subir, lui aussi, cette militarisation parfois inattendue que 
nous venons d'observer au sujet d'autres cultes : il apparait monté sur un che- 
val blanc, l'épée à la main, defendant, en 1097, un chateau-fort polonais 
(Mon. Poloniae Histor. II 6). 


6. En guise de conclusion, il serait utile de rappeler ici l'attitude genérale 
si bienveillante envers le christianisme des groupes au pouvoir, qui construi- 
saient du IX* au xI° siècle des États forts dans cette partie de l'Europe. Elle 
nous invite à croire que tous les éléments de la nouvelle religion, y compris 
le culte des saints, furent accueillis par les princes d'une maniere consciente. 
Ils employaient ces éléments comme des auxiliaires précieux, agissant au 
début en marge des structures autochtones. Il se forme un noyau d'hommes 
composé du prince, de sa cour, et de l'aristocratie, secondé par le haut 
clergé. Ce noyau est convaincu de l'importance de l'apport religieux et poli- 
tique du christianisme, et va chercher à dissoudre les anciennes structures 
sociales antérieures. Son action fut relativement facile en ce qui concerne le 
rejet du rituel paien solennel, et son remplacement par les rites chrétiens 
considérés comme plus efficaces sur le plan politique. A cóté de la cathé- 
drale, où se concentraient les pouvoirs politiques et religieux à l'échelle du 
pays ou d'une grande région, la chapelle castrale, cette pre-paroisse, s'est 
imposée dés son apparition comme le cadre de la vie religieuse locale. Elle 
fut le support d'une structure en voie de création, toute neuve, horizontale, 
avec ses finalités ecclésiastiques et politiques propres, au-dessus et au détri- 
ment des hiérarchies verticales villageoises, lignagères et familiales. Il est 
cependant évident que le relachement des solidarités anciennes s'est 
accompli differemment selon ies diverses couches sociales. 


L'ancienne articulation du monde et de l'homme avait des assises solides, 
qui se maintinrent jusque dans la culture folklorique moderne. Toutefois, la 
permanence de la culture chrétienne fut fondée trés tót. Certains des 
éléments qui la composent eurent plus de chances de rayonner que d'autres. 
A premiére vue, le culte des saints devrait prendre place parmi eux. Mais 
l'analyse, limitée il est vrai par la documentatión disponible, que nóus 
venons de présenter, nous met en garde contre une vision trop simple. Dans 
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les couches populaires, l'influence des saints demeura longtemps, jusqu'au 
xın? siècle, à peine marquee : les saints ne furent longtemps que des signes 
de la nouvelle religion, sans que ce qu'ils signifiaient arrivat à être plei- 
nement vécu et compris. Ils restèrent la propriété des élites sociales, qui les 
accueillirent avec leur message d’héroïsme dans la propagation de la foi au 
profit du pouvoir monarchique et du pouvoir ecclésiastique réunis. Sur ce 
plan, certains saints, tels, de bonne heure, Venceslas en Bohême, Adalbert en 
Pologne, Boris et Gleb dans le monde russe, et un peu plus tard Étienne en 
Hongrie devinrent, dans le cadre de la Chrétienté, des repères de l’identité 
culturelle de ces pays. Mais l’implantation des saints intercesseurs dans les 
croyances populaires dut attendre l’époque suivante. 


Alexander GIEYSZTOR 


DISCUSSION 


G. PHILIPPART : Les observations que vous avez faites sur l’anthroponymie et 
la toponymie en Pologne, valent manifestement pour l’ensemble de l’Europe. Mais je 
voudrais introduire une distinction entre les anthroponymes et les toponymes. Pour 
les premiers, l’intrusion du modèle hagiographique ou de la règle hagiographique est 
trés tardive. La référence à un nom de baptême ne se rencontre pas en Occident 
avant le xu‘ siècle. Philippe par exemple, se réfère au premier roi de ce nom. 
L’anthroponymie d’un cartulaire comme celui de Pise, par exemple, est sans rapport 
avec les saints locaux. Il y a donc la un phénomène intéressant, la christianisation 
de l'anthroponyme. Pour la toponymie, des études allemandes et autrichiennes ont 
tenté une datation, qui est possible, ainsi pour Marie, pour Léonard, dont vous avez 
parlé. Enfin, nous réunissons tous les noms de saints, qu’ils se rencontrent dans la 
liturgie, les calendriers, la toponymie, l’anthroponymie, les légendiers. sous la même 
appellation vague de culte des saints. Ce concept doit être brisé. Toutes ces utili- 
sations des noms des saints ont en réalité des significations très différentes, si l’on 
considère un culte populaire, ou une légende à succès, donc retenue par un choix 
littéraire, ou encore le saint qui est nommé dans les chartes, ou dans les litanies de 
jours différents. 


A. GIEYSZTOR : Vous mettez en jeu l’intériorisation du culte, problème fort 
grave, et sur lequel nous sommes fort peu renseignés. Pour la culture folklorique, 
c’est-à-dire les xvIi®-xx° siècles, on peut voir le choix des saints acceptés par le 
peuple dans l’Europe orientale de rite latin, S. Jean, S. Martin, dont la fête s’insere 
fort bien dans certains rythmes de la vie agraire. Je suis toutefois prudent a l’égard 
de certaines généralisations des folkloristes dans ce domaine. Je vous .réponds 
ensuite sur l’importance des cultes importés. Certes, ils sont introduits dans les pays 
évangélisés par la culture savante. Mais l’implantation des prénoms est tout de 
même à mes yeux un indice assez valable de la christianisation. Il faut tenir compte 
aussi des couches sociales. En pays slave, les dynastes ont été beaucoup plus 
conservateurs que leurs aristocrates, parce que, et je suis sur ce point d’accord avec 
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M. Graus, ils puisaient une légitimation dans la mémoire généalogique. Il faut éga- 
lement mettre en évidence l’importance du calendrier aussi bien que des litanies. 
C'est là en effet que, dans un milieu social restreint, j'en conviens, certains prénoms 
commencent à sonner. Que raconte-t-on sur eux ? Nous ne le savons guere. Je crois 
à une certaine tradition orale. 


C. HEITZ : De trés nombreux vocables cités par vous, trouvent leur cristal- 
lisation dans l'architecture, et dans des types tres précis. Ainsi le vocable marial 
dans beaucoup de chapelles rondes. Voici donc ma premiere question. Est-ce que, 
au-delà de Lednica par exemple, et de la chapelle ronde, ou plutôt centrée, du 
Wawel, on a d'autres exemples plus anciens, et notamment est-ce que l'on sait quel 
a pu étre le vocable des rotondes d'Isznica ? Seconde question, plus générale : on 
trouve parfois en Pologne — je pense à la cathédrale de Tum, ou à la collégiale de 
Prandocin, à cóté de Cracovie — des églises à absides confrontées. Ces dernieres, 
qui semblent s'inspirer partiellement de modéles occidentaux, sont coupées en deux, 
elles possédent souvent des tribunes, la partie inférieure étant consacrée au Sauveur. 
Ces tribunes sont-elles seigneuriales, ou bien, comme en Occident, le drame litur- 
gique pouvait-il s'y dérouler ? Trouve-t-on d'autre part, dans ces absides confrontées 
la méme polarité qu'en Occident, le Christ et tout son culte du cóté Ouest, et le culte 
du saint, la liturgie normale si je puis dire, du cóté Est ? 


A. GIEYSZTOR: Le culte marial, dont j'ai souligné l'importance pour la 
premiére monarchie, est représenté dans l'architecture avec deux éléments surtout : 
une rotonde à absides, ou simple, et avec parfois une abside intérieure dans l'épais- 
seur du mur. Avec cette chapelle se dessine au moins dans quatre cas un plan longi- 
tudinal interprété comme une sorte de palatium. A Lednica, le vocable est Sainte 
Marie. A Poznan, méme vocable pour une église en fait gothique, mais non encore 
fouillée, et qui se trouve au centre du castrum ; il s’agit donc d'une résidence prin- 
ciere. A Lisznica, le vocable est attesté pour la première fois au xm° siècle, et c'est 
encore Sainte Marie. Je crois au conservatisme en ce domaine. 


Les absides confrontees font l'objet d'une discussion que vous connaissez bien : 
tribune seigneuriale ou Westwerk impérial ? Le S. Sauveur se trouve sur une fresque 
centrale à Lesnica. Sur la fonction de cette tribune, le livre de Tomaszewski a 
apporté des textes tchéques, et aussi hongrois. On peut penser à la présence du sei- 
gneur au niveau paroissial. Pourtant, dans un certain nombre d'exemples romans 
— on n'en connait pas de plus anciens — des princes, ou des autels encore existants, 
se trouvent sur cette tribune ; ce serait alors une autre école de pensée, plus litur- 
gique. Pour les absides confrontées dans les grandes églises, comme la cathedrale de 
Cracovie et sa reduction a Prandocin, on peut penser raisonnablement à un usage de 
cette tribune par le monarque. Il existe à Cracovie, sous cette tribune monarchique, 
du cóté Ouest, une crypte dédiée à S. Léonard, et que l'on peut dater du début du 
XII* siecle. Dans un travail sous presse, M. Petruszinski montrera qu'elle comporte 
un emplacement pour un tombeau, selon lui, royal. 


V. VODOFF : Permettez-moi de poser des questions sur l'ensemble des trois 
communications de cette matinée. Tout d'abord, et on voit là les points communs 
entre la Pologne et le domaine slave oriental, l'importance de l'implantation des 
prénoms chrétiens. On retrouve en Russie ce conservatisme de la dynastie princiére 
à l'égard des prénoms paiens. Mais on voit aussi toute la différence dans le culte 
chrétien entre la Pologne latine et la Russie orthodoxe et byzantine. D'abord, en ce 
qui concerne le choix des saints. En Pologne, l'absence de saints princes, et la rareté 
des saints locaux. Le seul que vous ayez cité est Adalbert, et il était tout de méme 
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d'origine étrangère. En Russie au contraire le principal culte de saints indigènes est 
celui des princes Boris et Gleb. Ceci me parait lié au desir d'effectuer une translatio 
non pas imperii mais ecclesiae si j'ose dire, à l'effort de création d’une sainteté et 
d'un culte locaux, déjà revendiqués pour Vladimir lui-même par Ilarion, au 
xI? siècle, et réalisés seulement pour ses deux fils. Le choix des vocables d'églises 
d'autre part, semble assez libre en Pologne, et je dirais méme purement religieux, 
tandis qu'en Russie les différentes entités politiques de l'époque kiévienne s'empres- 
sent de choisir le vocable de Constantinople, S. Sophie. Ainsi font Kiev, Novgorod, 
et méme la petite principauté de Polock, qui a voulu maintenir son indépendance 
jusqu'au milieu du xi* siécle. Qu'en est-il alors du culte de S. Sophie en Bulgarie ? 
En Russie, il disparait aprés l'époque kiévienne. On trouve alors une multitude de 
vocables. Ensuite, le monachisme lui-méme prend sa part du souci de créer une 
sainteté indigéne, dont le prototype est donné par la Vie de saint Théodore des 
Grottes. 


A. GIEYSZTOR : La tradition ancestrale des prénoms slaves dans la dynastie a 
été, je dois dire, légèrement touchée par l'usage d'un prénom chrétien en deuxième 
position. Ce serait le cas de Mieszko I*' Dagobert, si l'on accepte cette hypothése 
pour l'énigmatique Dagome, ensuite Mieszko II-Lambert, Casimir-Charles, 
Ladislas-Herman, autant de souvenirs des alliances étrangères de la dynastie. Au 
XII* siècle on ne voit plus cela, et on revient aux prénoms des fondateurs, par une 
sorte d'historicisme dynastique, auquel l'influence de l'historiographie de cour n'est 
pas étrangère, en l'espece Gallus Anonyme au XII‘ siècle, Maitre Vincent au xm°. Ils 
imposent à la dynastie l'usage des noms ancestraux. 


Je ne suis pas sür que le choix des vocables ait été tellement libre en Pologne. 
J'ai essayé de déchiffrer celui de S. Pierre, dans ce pays entrant dans l'Église de 
Rome. Il y a aussi des choix d'ordre culturel. Ainsi, S. Lambert au x° siècle vient du 
pays mosan. Et puis, j'ai présenté mon enquête diocésaine. Les diocèses de Silésie et 
de Masovie, par exemple, présentent à cet égard des particularités, traduisent, 
dirais-je, une micro-identité régionale, ce que l'on voit aussi dans d'autres pays que 
la Pologne. 


I. BoZiLov : Le culte de S. Sophie ne parait que trés rarement dans le pro- 
gramme iconographique des églises de Bulgarie, si on compare avec sainte Nedela 
(la semaine), sainte Kyriaké (Dimanche), et d'autres. Curieusement, si l'on excepte 
une église probablement justinienne, et bien sür le nom de la capitale, Sofia, le 
vocable se trouve pour la première fois à la fin du xiv* siècle dans les textes en 
vieux-bulgare. 


V. VODOFF : On saisit en cela la différence entre l'Empire bulgare, qui a voulu 
se substituer à celui des Romains, et la principauté russe qui cherchait un dévelop- 
pement indépendant, mais sans revendiquer les droits universels de Byzance, et donc 
transposait sur son propre terrain le modèle byzantin. 


I. BoZiLov : Cela dit, il y a tout de méme eu la théorie de Moscou comme la 
Troisiéme Rome. 


A. GIEYSZTOR : Un mot seulement sur la communication de M. Graus. Le 
grand probléme qu'elle a posé est, si je puis dire, négatif. Pourquoi, dans l'Europe 
centrale latine, la Pologne seule n'a-t-elle pas pu, ou pas voulu, créer un culte de 
saint prince local ? 


L’influence des modèles hagiographiques 
sur les représentations de la sainteté, 
dans les procés de canonisation 


(XIII--XV* siècle) 


Le point de départ de cette étude est la constatation que, dans les procès 
de canonisation de la fin du Moyen Age, les saints sont présentés comme des 
êtres beaucoup plus extraordinaires que dans ceux de la fin du xir* et du 
x siécle!. Contrairement à ce qu'on pourrait imaginer, l'évolution que l'on 
releve dans ce domaine ne va pas dans le sens d'un réalisme croissant mais 
se marque au contraire par une accentuation des traits surnaturels et 
merveilleux. Ce phénomène — précisons-le d’emblée pour éviter tout 
malentendu — n'a rien à voir avec la tendance bien connue des auteurs 
médiévaux à idealiser toujours davantage les personnages qu'ils décrivaient 
à mesure que s'effagait leur souvenir historique, chaque biographe se croyant 
autorisé à surenchérir sur son prédécesseur en attribuant à son heros de 
nouveaux miracles ou quelques perfections supplémentaires?. Dans le procès 
de canonisation du xiv* siècle, c'est immédiatement après la mort d'un saint 
ou d'une sainte que l'on raconte à.leur propos des faits que l'on est porté à 
qualifier de légendaires, qu'il s'agisse de miracles qui s'étaient produits de 
leur vivant, ou de leur existence méme présentée comme une suite ininter- 
rompue d'événements prodigieux. 


Ce changement sur lequel nous voudrions attirer l'attention concerne 
moins les dépositions des témoins à propos des serviteurs de Dieu que les 
« articuli interrogatorii », c'est-à-dire les schémas d'interrogatoire remis par 
les postulateurs aux commissaires charges de l'enquéte, en fonction desquels 
étaient recueillies les dépositions. Ces « capitulations » etaient évidemment 
rédigées par des clercs, le plus souvent par les postulateurs de la cause mais 
parfois par les commissaires que le pape avait chargés de « l'inquisitio in 
partibus ». 
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Dans le premier procès ou ces articles apparaissent nettement. celui de S. 
Dominique en 1233, les aspects de la sainteté sur lesquesls on recueillit des 
dépositions tant a Bologne que dans la région de Toulouse, furent les 
suivants? : le fondateur de l’ordre des Frères Précheurs avait été, selon les 
enquêteurs et les témoins : 


— Zélateur des âmes — Se méprisant lui-même 

— Fervent dans l’oraison — Consolateur des frères malades 
et dans la prédication — et des éprouvés 

— Persécuteur des hérétiques — Amant de la régularité 

— Amant de la pauvreté — Exemple des frères 

— Avare envers lui-même — Fuyant la gloire du monde 

— mais généreux pour autrui — Généreux 

— Chaste — Hospitalier 

— Humble — Amides religieux 

— Patient — Sans autre lit que l’église 

— Intrépide dans les persécutions — Portant des habits grossiers 

— Joyeux dans les tribulations — Zélé pour les affaires de foi et de 

— Religieux paix. 


Il s’agit, on le voit, d’un schéma à base de vertus morales, ascétiques et 
religieuses, Les miracles n’y ont pas de place, même si à l’occasion de leur 
déposition, certains témoins, surtout laïcs, mirent l’accent sur l’aspect 
extraordinaire que revétit parfois l’action du fondateur des Précheurs. Il en 
va de méme dans le procès de canonisation de Claire ď’ Assise, en 1253, où 
l’interrogatoire porta presque uniquement sur les vertus et les mérites de la 
sainte, évoquées avec beaucoup de sobriété par les moniales qui avaient 
partagé sa vie et par quelques laics*. Moins d'un siècle plus tard en revanche 
l’existence d’un prêtre comme S. Yves est présentée en des termes beaucoup 
plus « hagiographiques », lors du procés de canonisation qui fut fait a 
Tréguier en 13315. D’après ce document, le saint recteur de Loudéac 


— était resté sept jours sans manger ni boire 

— par sa prière, un pain fut miraculeusement porté à un pauvre 

— il multiplia les pains (deux fois) et le froment 

— un pauvre retrouva grâce à lui un objet perdu 

— un autre pauvre auquel il avait fait aumône fut transfiguré, ce qui montre bien 
qu'il s'agissait du Christ en personne 

— une prophétie faite par lui se réalisa 

— il fut surpris en train de converser avec S. Tugdual 

— une colombe brillante entrait dans l'église du village quand il s'y rendait 

— un éclair illuminait le saint quand il élevait l'hostie 

— on vit un oiseau se poser sur lui 

— ['eau se retira une fois pour le laisser passer 

— il allongea miraculeusement des poutres qui avaient été coupées trop court 

— un laic qui refusait d'écouter sa prédication fut frappé de paralysie, etc. 
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Il ne s'agit pas là d’un cas isolé : dans le procès de canonisation de S. 
Nicolas de Tolentino, en 1325, un article raconte longuement l’apparition 
d’un ange qui aurait ordonné a ses parents, qui étaient stériles, de se rendre 
en pélerinage a S. Nicolas de Bari, a la suite de quoi ils auraient un fils qu’ils 
devraient appeler Nicolas$. Dans l'enquéte effectuée à Apt en 1363 sur la vie 
et les miracles de Dauphine de Puimichel, veuve de S. Elzéar de Sabran 
décédée en 1360, un article est consacré à l'illumination nocturne — et 
miraculeuse — de la chambre de la sainte quand elle passait la nuit en 
prières et un autre — le dernier — aux musiques célestes qui furent entendues 
par divers témoins dans toute la ville au moment de son trépas”. La méme 
surenchère se retrouve dans le domaine des miracles effectués par les saints 
après leur mort : on n'hésite plus au xiv? siècle à attribuer aux serviteurs de 
Dieu de trés nombreuses résurrections, alors que ce type de miracles etait 
assez rare au siécle précédent. 


Cette évolution va en effet de pair, comme je me suis efforcé de le montrer 
dans ma thése, avec un effort pour réduire au strict minimum et méme 
parfois éliminer de la vie des saints les miracles thaumaturgiques accomplis 
par eux de leur vivant. La méfiance — pour ne pas dire plus — des clercs et 
des autorités ecclésiastiques vis-à-vis des « Viri Dei » que les fidéles étaient 
portés à vénérer en raison de leur pouvoir guérisseur « in vita », se manifeste 
tres nettement dans les proces de canonisation, surtout à partir du dernier 
tiers du xir? siècle. Le choix méme des personnages pour lesquels la papauté 
consentait à ordonner l'ouverture d'une enquéte permettait déjà de donner la 
préférence à ceux chez qui, conformément au schéma défini par Innocent III, 
des vertus et des merites bien attestés avaient précédé des miracles 
posthumes. Lorsque ce n'était pas possible, c'est-à-dire dans les cas oü la 
pression populaire et celle qu'exergaient les autorites civiles sur le 
Saint-Siège avaient pour objet la canonisation d'un saint qui avait accompli 
des miracles de son vivant, les clercs s’efforçaient, dans les « articuli », de 
mettre l'accent sur les prodiges (appelés parfois « miracula miraculosa »), en 
particulier sur ceux qui étaient en rapport avec un contexte spécifiquement 
religieux (prédication, messe, sacrements divers). 


Ainsi, à travers les procés de canonisation de la fin du Moyen Age, on 
peut suivre les efforts de l'Église pour valoriser le merveilleux biographique 
aux depens du merveilleux thaumaturgique. Au fil des enquétes, le code 
sensoriel qui était à la base de la perception de la sainteté dans la mentalité 
commune, s'enrichit d'éléments nouveaux comme le don des larmes et fit 
l'objet de transpositions significatives : la bonne odeur qui etait un attribut 
des reliques devient, au xiv*siécle, une prérogative que les serviteurs de 
Dieu possédaient déjà de leur vivant?. Au terme de ce processus dont nous 
avons retracé ailleurs les étapes, il n'est plus question que de mérites 
éclatants et de charismes extraordinaires, tandis que les conceptions qui 
liaient la sainteté à l'effusion du sang, à l'abondance des miracles « in vita » 
et au bon exercice d'une haute fonction dans, l'Église ou dans la société 
n'eurent plus droit de cite. 
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Pour rendre compte de ce phénomène paradoxal, il convient de se référer 
à la signification que revétait alors la canonisation aux yeux de la hiérarchie. 
La volonté de distinguer quelques grands saints a vocation universelle de la 
masse des « beati » cantonnés au niveau du culte local a joué en effet un rôle 
certain dans l’évolution que nous avons relevée. La politique élitique suivie 
par la papauté dans ce domaine, surtout à partir du dernier tiers du 
xi siècle, impliquait que la supériorité des premiers sur les seconds fût 
nettement soulignée. Aussi les clercs furent-ils conduits à leur accorder tous 
les attributs dont les saints étaient dotés dans les textes hagiographiques. Un 
autre facteur a pu jouer dans le même sens : la plupart des candidats aux 
autels, après 1300, se rattachent peu ou prou au courant mystique vis-à-vis 
duquel l’Église hiérarchique demeura longtemps dans une prudente réserve. 
Parmi eux, certains étaient d’origine bourgeoise, sinon modeste. Les milieux 
ecclésiastiques qui se sont souciés de les faire canoniser ne les ont-ils pas 
volontairement présentés comme des êtres totalement détachés du réel et de 
la condition humaine, pour mieux surmonter le handicap que constituait leur 
condition socio-culturelle ? La fuite en avant dans le surnaturel et dans 
extraordinaire (lévitations, échanges de cœurs, phénomènes lumineux 
divers) viserait, dans cette perspective, à conférer des lettres de noblesse à 
une forme de sainteté qui avait d’autant plus de mal à s’imposer qu’elle 
mettait en cause les hiérarchies traditionnelles”. 


Mais l'essentiel n'est pas là: à nos yeux, l’origine de la convergence 
croissante que l'on constate entre les procés de canonisation et les Vitae doit 
étre recherchée dans le changement du róle assigné au culte des saints dans 
la vie religieuse, aux xii? et XIv* siècles. Avant 1200, il avait surtout été en 
honneur chez les clercs et les religieux, pour lesquels méditer sur la vie des 
serviteurs de Dieu était l'occasion de prendre conscience de leurs propres 
insuffisances!0. Les laïcs ne se sentaient guère concernés que par les 
miracles, qui suscitaient chez eux une réaction de stupeur admirative et leur 
rappelaient la grandeur de Dieu « mirabilis in sanctis suis ». Par la suite, les 
perspectives se modifierent. Sous l'influence des Cisterciens et surtout des 
Ordres Mendiants, l'aspect pastoral du culte des saints devint prépondérant. 
Dans toute la chrétienté, surtout à partir des années 1230, des prédicateurs 
répandirent l'idée que c'était dans la vie des saints et non dans leurs miracles 
que résidait leur vraie grandeur!'. Mais les discours les plus enflammés 
n'auraient pas suffi à retenir l'attention des fideles et à les inciter à se hausser 
jusqu'à la considération des mérites des serviteurs de Dieu. Encore fallait-il 
les leur présenter de façon attractive et piquante. Comme l'a note J. Le Goff, 
«ce qui emporte l'adhesion au Moyen Age, ce n'est pas ce qui peut 
s’observer et se prouver par une loi naturelle, par un mécanisme 
régulierement observé. C'est au contraire l'extraordinaire, le surnaturel ou, 
en tout cas, l'anormal!? ». En bons pédagogues, les Frères et les clercs de 
facon générale se sont bien gardés de révéler le fond de leur pensée, à savoir 
que les plus grands miracles des saints, sinon les seuls, étaient leurs ceuvres, 
qu'il s'agisse de la fondation d'un ordre religieux ou de la rédaction de 
traités théologiques ou spirituels. Ils n'ont retenu de leur existence que des 
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« exempla », c’est-à-dire des récits pittoresques qui rapportaient, dans un but 
d’édification, une histoire vécue dont certains aspects étaient de nature a 
frapper les imaginations'’?. Avec les «exempla », nous restons dans le 
domaine des « mirabilia », c'est-à-dire de l'hagiographie. Pour étre efficaces, 
les prédicateurs ont choisi d'employer publiquement ce langage festif, qui. 
comme l'a montré M.de Certeau, associe de fagon indissoluble le 
fantastique au possible et l'imaginaire a l’exemplaire!* Dans cette 
perspective, l'évolution des procés de canonisation n'est qu'un aspect d'une 
transformation beaucoup plus large. L'accent porté sur les aspects les plus 
extraordinaires doit étre mis en relation avec le désir de l'Église romaine de 
rendre populaires quelques « vedettes », comme Ste Brigitte ou Ste Catherine 
de Sienne, dont elle souhaitait promouvoir le culte!*. 


On serait tenté de conclure de ce qui précède que la valorisation des 
aspects biographiques et merveilleux de la sainteté dans les proces de 
canonisation de la fin du Moyen Age fut un simple procédé utilisé par les 
clercs pour faire passer un message d’ordre moral et religieux. En fait la 
réalité est plus complexe et un certain nombre d’indices aménent l’historien 
a se demander si les saints eux-mêmes, et ceux qui les avaient vu vivre, 
lorsqu'ils cherchaient à rendre compte de leur perfection, n'étaient pas 
influencés par les modèles hagiographiques courants. On a étudié — en 
particulier le P. de Gaiffier — la mentalité de l'hagiographe. Il faudrait aussi 
étudier la mentalite hagiographique envisagée comme une des formes de la 
mentalité commune aux derniers siècles du Moyen Age. 


Il est frappant en effet de constater que la référence explicite aux Vies de 
saints et à la place qu'elles occupaient dans la piété des serviteurs de Dieu, 
est devenue très importante à partir du xiv‘ siècle. Avant 1300, les mentions 
sont rares et peu explicites : quelques saints évéques sont qualifiés 
d'« imitateurs de S. Martin » mais cela ne suffit pas à prouver qu'ils étaient 
des lecteurs assidus de la Vita Martini. Nous savons par ailleurs qu'une 
religieuse dominicaine comme Ste Marguerite de Hongrie ( - 1271) lisait et 
méditait les Passions des martyrs dans son monastère de l’Ile-du-Danube, ce 
qui lui inspira le désir de subir elle-même le martyr au moment de 
l'invasion des Tartares!é. Tout cela ne va. pas bien loin. Après 1300 en 
revanche, des mentions explicites de textes hagiographiques et de leur 
impact concret sur l'existence des saints figurent dans la plupart des 
enquétes. Nous savons ainsi qu'un clerc comme S. Yves lisait tous les jours 
des Vitae et qu'il composa lui-méme des Flores sanctorum, dont il cherchait 
à s'inspirer dans son comportement quotidien!?, Un prélat comme Pierre de 
Luxembourg (+1387) avait l'habitude de présenter à son entourage les 
exempla sanctorum et de l'exhorter à la pratique des vertus chrétiennes en 
citant des extraits des Vitae patrum!?. Des évêques scandinaves comme 
Brynolf de Skara et Nicolas de Linköping, lors de leur procès effectués en 
1417, se voient loués d'avoir composé des offices liturgiques et des Vitae en 
l'honneur de la Vierge et des principaux saints de leur pays’. Mais les laïcs 
n'étaient pas de reste, loin de là. Ste Brigitte de Suede traduisit en langue 
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vulgaire des Vies de saints et invitait fréquemment ses filles et ses servantes 
à s’en inspirer?. Charles de Blois, le saint duc de Bretagne (+1364), se 
faisait lire des textes hagiographiques pendant les repas et les commentait 
avec tant de prolixite qu'il en oubliait parfois de manger, au grand dam des 
seigneurs de sa cour?!. Mais le cas le plus parlant est sans doute celui de la 
B. Dauphine de Puimichel ( * 1363) et de son mari S. Elzéar ( * 1323), deux 
personnages qui semblent sortis tout droit de la Légende Dorée et dont la 
réalité historique est cependant parfaitement attestée par une abondante 
documentation??. Le point central de l'expérience religieuse chez Dauphine 
est un attachement passionné à la virginité, des son plus jeune age. Mariée 
de force à Elzéar par ses oncles, elle ira jusqu'à menacer son mari de se 
laisser mourir plutót que de consentir à l'union charnelle et réussira 
progressivement à le convaincre de vivre dans la chasteté totale tout en 
continuant à mener la vie commune. Pour justifier son choix, les exemples 
des saints lui viennent spontanément à la bouche et elle se référe 
explicitement à Cécile et Valérien ainsi qu'à Alexis. Plus tard, lorsqu'elle 
fut devenue veuve, la lecture des textes hagiographiques continua de 
l'influencer. La Vie de Barlaam, citée dans le Proces de 1363, l'avait 
convaincue que la vie dans le monde est incompatible avec la recherche du 
salut et incitée a se retirer dans un reclusoir?. Nous savons enfin par 
plusieurs témoins qu'elle faisait grand cas des Vitae Patrum et qu'elle y 
cherchait, comme dit l'un d'eux, « de nouvelles façons de faire pénitence?’ ». 
D'autres textes du méme type, qui ne sont pas nommés de façon précise, 
semblent lui avoir inspiré de grandes leçons d’humilité”®. 


Ainsi, il semble bien que l’on assiste, à partir du xiv* siecle, à un retour en 
force des thémes hagiographiques dans la vie méme des saints de toute 
catégorie, à travers la lecture et la méditation d’ceuvres comme les Vitae 
Patrum, qui deviennent accessibles aux laics à travers les traductions qui en 
furent faites à cette époque. Il nous est difficile de mesurer l'ampleur du choc 
qu'elles provoquerent dans la conscience des saints et des saintes de la fin du 
Moyen Age. Mais il n'est pas exclu que ceux-ci aient fini par subir 
l'influence de ces textes et qu'ils s'en soient inspirés parfois tres étroitement, 
par exemple pour ce qui est des pratiques ascétiques ou de l'exaltation de la 
virginité. Ainsi apparaissent dans toute leur complexité des interferences 
surprenantes entre la réalité vécue et l'imaginaire, dans une société qui 
n'avait pas du temps de l'histoire la méme conception que nous et 
considérait comme toujours valables et actuelles des expériences spirituelles 
qui s'étaient déroulées plusieurs siècles auparavant, dans un contexte social 
et culturel trés différent. Jeanne d'Arc écoutant les voix de Ste Catherine et 
Ste Marguerite et dialoguant avec elles est l'illustration accomplie de ce 
processus de vulgarisation et d'intériorisation de l'hagiographie au plus 
profond de la conscience, qui caractérise les derniers siécles du Moyen Age. 


Andre VAUCHEZ 
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NOTES 


1. Pour des références plus précises aux documents cités et pour la bibliographie, je me 
permets de renvoyer à ma thèse de Doctorat d'État (Paris, 1978) sur La sainteté en Occident 
aux derniers siècles du Moyen Age (1198-1431) d'aprés les procès de canonisation et les 
documents hagiographiques, qui vient de paraître dans la « Bibliothèque des Écoles françaises 
d'Athènes et de Rome ». 


2. Ce processus a été bien analysé par L. de Kerval dans son étude sur L'évolution et le 
développement du merveilleux dans les légendes de S. Antoine de Padoue, Paris, 1906, 
237 p. 


3. La liste des articles telle que nous la reproduisons a été établie par M. H. VICAIRE, 
Saint Dominique. La vie apostolique, Paris, 1965, p. 24. 


4. Il ne subsiste de ce proces, effectué en 1253, qu'une traduction italienne du xv* siècle, 
éditée par Z. LAZZERI, Il processo di canonizzazione di S. Chiara d'Assisi, dans AFH, 13, 
1920, p. 439-493. La méme remarque vaut pour tous les procès de cette époque : ceux de Ste 
Elisabeth de Thuringe (1235), Ambroise de Massa (1240), Laurent de Subiaco (1243), Simon 
de Collazzone (1252), etc. 


les Monuments originaux de l'histoire de Saint Yves, Saint-Brieuc, 1887, p. 1-299. 


6. Procès de canonisation de S. Nicolas de Tolentino (| 1305), dans ms. Archivio di 
Stato, Sienne, Legato Bichi, Y. 11, f° 6. 


7. Ce procés vient d'étre tout récemment édité : cf. J. CAMBELL, Enquéte pour le proces de 
canonisation de Dauphine de Puimichel, comtesse d'Ariano (t+ 26.X1.1360), Turin, 1978, 
614 p. Voir en particulier p. 63-64. 


8. Ainsi le cardinal Anglic Grimoard, au procés de Dauphine affirma que « quadam vice, 
cum intraret cameram ipsius domine Delphine, senciit magnam redolenciam et mirabilem 
sibi, et quod nunquam simile senciit, et cito evanuit ; et credit et videtur sibi quod non fuit 
naturalis sed celestis et divina ». PC Dauphine, éd. cit., p. 52. 


9. C'est ce que constatait, des le milieu du xmf siècle, le franciscain Lamprecht de 

Ratisbonne lorsqu'il écrivait à propos du mouvement mystique béguinal : 

« Cet art s'est levé depuis hier 

parmi les femmes de Brabant et Bavière. 

Quel est donc cet art, Seigneur Dieu, 

auquel vieille femme s'entend mieux 

qu'homme docte et savant ? ». 
Texte en vieil allemand, cité par K. WEINHOLD, Lamprecht von Regensburg, Sanct 
Franzisken Leben und Tochter Syon, Paderborn, 1880, p. 431. 


10. S. Bernard, dans le Sermo in Vigilia sanctorum Apostolorum Petri et Pauli (cité par 
Benoit XIV, De beatificatione..., I, c. 993), décrit ainsi les effets attendus par les moines 
du culte des saints : «sic ergo in sanctorum festivitatibus et gaudere et confundi debemus : 
gaudere quia patrono praemisimus, confundi quia eos imitari non possumus ». Comme on le 
voit, l'idée d'exemplarité n'est pas évoquée. 


11. Au début du xiv* siècle, le prédicateur dominicain Giordano da Rivalto déclarait sans 
ambages à ses auditeurs : ‘ Quando noi volemo conoscere uno santo, la sua grandezza, noi 
non porremo mente a’ miracoli, ma alla vita, che vita egli meno’; qui si conosce la 
grandezza de santi ». Ce texte significatif est cité dans l'ouvrage de C. DELCORNO, Giordano 
da Pisa e l'antica predicazione volgare, Florence, 1975, p. 219. De nombreux prologues de 
Vies de saints des xIv° et xv*siécles attestent l'insistance avec laquelle les clercs et les 
religieux ont souligné la valeur d'exemple de la vie des saints. Nous n'en retiendrons qu'un 
qui les résume tous : cf. la Vie de Nicolas de Linkóping (1414,— BHL 6101), éd. cit., p. 314 : 
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« duplici enim de causa merita sanctorum celebramus et recolimus ; primo ut deus laudetur 
et honoretur in sanctis suis qui eos non solum in celo glorificat sed eciam in terris eorum 
sanctitatem per crebra miracula manifestat, secundo ut populus per eorum sancta exempla 
excitetur ad bona opera, ut imitari non pigeat quos celebrare delectat atque ita non disperent 
homines eciam sibi, si voluerint, iustificacionis graciam posse prestari ». On notera la 
différence d'accent par rapport au texte de S. Bernard, cité à la note précédente. 


12. J. LE GOFF, La civilisation de l'Occident médiéval, Paris, 1964, p. 402. 


13. Voir à ce sujet, l'inventaire établi par J.-C. SCHMITT, Recueils franciscains 
d'« exempla » et perfectionnement des techniques intellectuelles du XIIF au XV* siécle, dans 
BECh., 135, 1977, p. 5-21 (avec bibliographie). 


14. Voir M. de CERTEAU, s.v. Hagiographie, dans Encyclopedia Universalis, 8, Paris, 
1968, p. 207-209, et Id., L'écriture de l'histoire, Paris, 1975, p. 274-282. 


15. Voir par exemple l’« exemplum » sur Ste Elisabeth de Thuringe qui figure dans un 
sermon prononcé par le dominicain Thomas de Chartres à l'église Saint-Germain d'Auxerre 
en 1273, dans Ms. BN lat., 16481, f. 214. Je remercie Mlle Nicole Bériou qui m'a signalé ce 
texte : « Exemplum fuit quedam bona virgo que vocatur Sancta Elizabet, non mater beati 
Johannis, sed filia cuiusdam regis pagani qui vocabatur Landograndi, Landegrant. Et ista 
filia erat multum devota et humilis et circa opera caritatis et pietatis intenta, ita quod 
recipiebat in occulto pauperes in camera sua, et lavabat pedes eorum, et cubabat in pulcro 
lecto suo. Unde contigit quod dominus quodam die apparuit ei in specie unius leprosi 
horribilissimi. Ipsa tamen benigne eum recepit et lavit ei pedes. Quo requirente ut eum 
poneret, cubare in lectum suum, fecit, et de hoc accusata patri, pater accedens nichil invenit 
in lecto nisi rosas pulcerrimas et ita totum lectum odoriferum quod, cognita causa, conversus 
fuit ad fidem. Rogabimus etc... ». 


16. Procés de Ste Marguerite de Hongrie, éd. G. Franknoi, dans Monumenta Romana 
episcopatus Vesprimiensis, I, Budapest, 1896, p. 163-383, en part. p. 213, 236 et 254. 


17. Procès de S. Yves, éd. cit., p. 57-58. 
18. Procés de Pierre de Luxembourg, art. 56, éd. dans AA. SS. Iul. I, p. 482 et 484. 


19. Procès de Brynolf de Skara (t 1317), éd. C. Annerstedt, dans Scriptores rerum 
suecicarum Medii Aevi, t. III, 2, Upsala, 1876, p. 142, et Procés de canonisation de Nicolas 
de Linkóping, éd. T.LuNDEN, Sankt Nikolaus av Linkóping Kanonisationsprocess, 
Stockholm, 1963, p. 64. 


20. Procés de canonisation de Ste Brigitte, éd. I. COLLUN, Acta et processus 
canonizacionis beate Birgitte, Stockholm, 1924-1930, p. 66. 


21. Procès de canonisation de Charles de Blois, dans Monuments du procès de 
canonisation du Bienheureux Charles de Blois, Duc de Bretagne (1320-1364), Saint-Brieuc, 
1921, p. 142, 


22. En particulier par le procès de canonisation de 1363 ou déposérent 68 témoins. 


23. Procés de canonisation de Dauphine de Puimichel, éd. cit., p. 36 : « proponendo ei 
(=a Elzéar) vitam et exempla multorum sanctorum et sanctarum, et specialiter Cecilie, 
Valeriani, Alexii et eius consortis qui duxerunt talem vitam ». 


24. Ibid., p. 184 : « dixit quod recitavit sibi vitam aliquorum sanctorum et aliquando vitam 
Barlaam ; et dicebat sibi quod homo qui est in mundo et habet divicias non potest se 
abstinere a peccatis ». 


25. Ibid., p. 265. 


26. Ibid., p. 53: « Et cum quandoque legeret in libris continentibus legendas et actus 
sanctorum et verba devota, ipsa domina reputabat se nichil pro Deo facere vel fecisse ». 
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DISCUSSION 


M. ROUCHE : J’ai été extrêmement intéressé par ce que tu viens de dire au point 
de vue de la réapparition des themes d’une hagiographie qui finalement est extréme- 
ment ancienne. Ce sont la plupart du temps des thèmes de l’hagiographie mérovin- 
gienne. J’ai reconnu dans ce que tu viens de dire toute une série de comportements 
des saints de l’époque mérovingienne, en particulier la bonne odeur, l’idée que le don 
des larmes est quelque chose de capital et de fondamental. Je me retrouve en 
quelque sorte en pays de connaissance dans tes XIV‘ et xv* siècles. Alors je me pose 
la question que tu t’es également posée : pourquoi cette réapparition a-t-elle eu lieu ? 
Tu réponds : par suite de l’intériorisation des thèmes et du retour de ces thèmes 
hagiographiques. Je voudrais te poser la question suivante : est-ce qu'il n'y aurait 
pas une autre raison ? Quand on voit par exemple, au début de l'époque 
mérovingienne, Jean Cassien et les spirituels monastiques protester contre ce type 
de comportement qu'on attribue aux saints, contre la recherche à tout prix du don 
des larmes, est-ce que cela ne correspond pas à un changement profond de 
mentalité, à savoir qu'à partir d'un certain moment, au début de l'époque 
mérovingienne, il y a une crise de la rationalité. La rationalité disparait et une forme 
d'affectivité commence à l'emporter sur un certain type de raisonnement jusqu'ici 
tenu par le clergé. Est-ce qu'aux XIv* et xv* siècles, ce n'est pas le méme phénomène, 
une crise de la rationalité, avec du coup, le pouvoir du clergé sur les manifestations 
populaires de la foi qui diminue, et alors on laisse en quelque sorte remonter des 
profondeurs, les comportements classiques d'une affectivité qui est prise pour 
l'élément fondamental de la foi ? 


A. VAUCHEZ : Tu viens de poser une série de grands problèmes. Je crois qu'en 
ce qui concerne le renouveau des valeurs ascétiques à la fin du Moyen Age, j'ai 
parlé d'intériorisation, mais j'ai parlé surtout de diffusion massive de ces textes par 
l'intermédiaire des traductions en langue vulgaire des Vitae Patrum et par un 
processus de « massification » de la production hagiographique qui caractérise, me 
semble-t-il, les derniers siécles du Moyen Age et qui conquiert à cette littérature un 
public qui n'avait jamais été atteint, si ce n'est superficiellement, par ce genre 
littéraire. C'est une donnée de fait qui ne peut pas étre négligée lorsqu'on voit les 
véritables ateliers de copistes qui, au début du xv* siécle, recopiaient à des milliers 
d'exemplaires, les biographies de sainte Catherine de Sienne à Venise. Les 
Dominicains avaient installé dans leurs couvents des ateliers de copie et de 
xylographie pour les images. On a l'impression vraiment qu'on se trouve devant une 
production standardisée et massive par rapport à toutes les époques que nous avons 
évoquées au cours des journées précédentes. Cela est quand méme fondamental pour 
expliquer la diffusion de ces thémes. 


En ce qui concerne le fait que tu retrouves chez ces saints des XIv* et xv° siècles 
des thémes qui existent déjà dans le Haut Moyen Age, je crois, qu'il y a eu 
effectivement une interruption. Il est évident qu'en Occident, le don des larmes n'est 
pas mentionné entre le vit et le xn° siècle. Il y a une réapparition du don des 
larmes avec la spiritualité cistercienne, aprés saint Bernard et Aelred de Rievaulx. 
C'est donc une redécouverte par l'Occident du don des larmes, considéré en Orient 
comme un critère de sainteté tout à fait normal. Je situerai cela dans un contexte tres 
large : la renaissance culturelle du xir? siècle. Le problème est la valorisation de ces 
formes et leur intégration à un code sensoriel qui devient la caractéristique de la sain- 
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teté. On revient aux origines ; c’est un phénomène qui n’est pas propre au culte des 
saints et à l’hagiographie mais qui est un mouvement caractérisant l’ensemble de la 
culture médiévale à partir de la seconde moitié du xn° siècle. 


M. ROUCHE : Mais le retour à un fidéisme de type affectif ne te parait pas 
caractéristique des XIV* et xv* siècles ? 


A. VAUCHEZ : Si effectivement, il y a une composante de ce mouvement qui est 
une réaction contre la scolastique. C'est lié au renouveau du courant mystique, la 
plupart de ces saints et saintes qui pleurent sont des mystiques. Mais je dois préciser 
que ce n'est pas uniquement un charisme mystique ou féminin. J'ai un témoignage 
trés précis : celui d'un évêque anglais de la fin du xi‘ siècle, saint Thomas de Canti- 
loupe, évêque de Hereford. Parmi les critères de sainteté retenus à son procès de ca- 
nonisation fait en 1305, les clercs de son entourage viennent témoigner que lorsqu'il 
célébrait la messe, il pleurait au moment de la Consécration. C'est un peu annexe 
dans les critéres de sainteté mais cela existe. 


M. ROUCHE : Exactement comme saint Bonnet de Clermont dans les années 
700. 


J.F. LEMARIGNIER : Je voudrais vous poser une question relative aux 
mutations que vous avez déterminées autour des années 1200-1230 sur une plus 
grande rationalisation des faits qui sont retenus dans les procés de canonisation. 
Est-ce que vous ne voyez pas une relation chronologique avec le fait que la Papauté, 
à ce moment-là, depuis peu de temps, se réserve le monopole des canonisations ? Et 
ceci d'autant plus que, précisément la Papauté cherche à rationaliser. Je prendrai 
deux exemples : vers 1170, Alexandre III détermine un changement dans la valeur 
de l'écrit. Jusque là, plus l'écrit était ancien, plus il avait de valeur. On confondait 
auctoritas et antiquitas, il décide qu'au contraire, l'écrit qui aura le plus de valeur 
sera le plus récent. D'autre part, il y a un changement dans la définition de la 
coutume. La coutume que l'on trouve exprimée par une Decretale de cette époque 
n'est plus celle que l'on trouve dans le Décret de Gratien. C'est une définition qui 
procéde directement d'une Constitution de Constantin déclarant que la coutume 
doit étre rationnelle. Dans quelle mesure cette rationalisation plus grande que vous 
découvrez en ce qui concerne les faits que l'on retient pour une canonisation se 
relie-t-elle à ces quelques exemples ? 


A. VAUCHEZ : Je suis parfaitement d'accord avec vous. L'institution même du 
procès de canonisation dans les dernières années du XII? siècle et au début du xm‘ 
siécle par Innocent III correspond à cette volonté d'encadrement de la sainteté. Une 
défiance apparait vis-à-vis de la vox populi qui jusque là était à l'origine des 
réputations de sainteté. Le fait d'enserrer la sainteté dans un cadre juridique 
correspond à une volonté de rationalisation que j'ai essayé de démontrer. Mais 
cet effort de rationalisation est submergé au xiv*siécle. Les schémas 
hagiographiques envahissent les proces de canonisation et l'on retombe en pleine 
irrationalité dans les procès des xiv* et xv* siècles dans la mesure ou il y a un retour 
au merveilleux qui n'est plus le merveilleux thaumaturgique d'avant mais un 
nouveau merveilleux que j'ai appelé le merveilleux biographique. Donc un effort de 
rationalisation qui s'essouffle, qui est relayé aux xIv* et Xv* siècles par un nouveau 
du mysticisme. 


J. DuBOIS : J'ai lu à peu prés deux mille Vies de saints. Évidemment je ne les 
connais pas toutes, mais je me permets quelques réflexions. Le schéma à base de 
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vertus morales, n’est pas nouveau : le trés célébre hymne des Confesseurs qui est 
celui de saint Martin remonte à une très haute époque et contient le defile 
traditionnel des vertus. 


Pour saint Yves, je serai moins sévère que vous. Pour la liturgie des Heures, on 
m'a demandé de chercher des leçons, j'ai cherché des leçons pour saint Yves comme 
pour Jeanne d'Arc. J'ai cherché dans les procès qu’on posséde. On voit vivre saint 
Yves, soit comme étudiant, soit comme curé, c’est vraiment délicieux, il y a quelque 
chose de surnaturel au meilleur sens du mot, mais pas de mauvais merveilleux. Les 
procès de canonisation de saint Yves sont trés intéressants. Le don des larmes qui 
est partout à toutes les époques, aussi bien à l’époque carolingienne qu'aux XI* et 
x‘ siècles, il faut l’admettre. L’odeur de sainteté est partout également, les 
médecins ont leur idée là-dessus, disant que ceux qui se mortifient beaucoup ont une 
certaine odeur, parait-il. 


Pour la question de la méditation des Vies de saints. Quand a-t-on commencé à 
chercher chez le saint un exemple plutót que quelqu'un qui fait des miracles ? On 
attribue cela au sermon de saint Bernard sur saint Martin. On nous déclare qu'avant 
saint Bernard, saint Martin est seulement un thaumaturge et qu'avec saint Bernard, 
saint Martin devient exemple pour les moines. Les moines chantaient tous les ans 
l'office de saint Martin. C'est le plus bel office que nous ayons. Les antiennes sont 
trés belles. Les citations trés bien choisies sont portées par une musique admirable. 
Sur l'épouse vierge, les clichés existent dans l'hagiographie, beaucoup n'ont pas été 
étudiés. Cela commence par sainte Cécile. La légende de sainte Cécile est une 
légende pure et simple. Je ne crois pas qu'il y ait de coupure dans la tradition. 


J'ai été trés intéressé que vous ayez fait allusion à quelqu'un qui renvoyait à 
Barlaam. Il s'agit de la légende de Barlaam et Josephat. C'est la légende du 
Bouddha transformée en roman chrétien par saint Jean de Damas lui-méme, 
c’est-à-dire un Docteur de l’Église au vii‘ siècle. C'est seulement au xIv* siècle qu'un 
Portugais s'est rendu compte qu'il s'agissait de la légende du Bouddha. 


Pour Jeanne d'Arc, il y a eu saint Michel qui est au-dessus de tout soupgon. 
Mais Catherine et Marguerite ont un point commun, c'est qu’elles n'ont 
probablement existé ni l'une ni l'autre. Mais ce qui est certain, c'est que, dés le 
XIII* siècle, leurs cultes étaient unis ; à Chartres on a mis Catherine et Marguerite 
dans le méme vitrail et dans les petites églises de campagne, Marguerite et Catherine 
sont toujours unies. 


A. VAUCHEZ : Je n'ai pas voulu dévaluer la valeur du procés de saint Yves qui 
est un document extraordinaire. J'ai simplement essayé de dire que les articles dépo- 
sés par les procureurs pour démontrer sa sainteté sont des articles dans lesquels la 
vie de saint Yves est définie par un certain nombre de prodiges. Dans les dépositions 
des témoins, il y a toutes sortes de détails intéressants et concrets sur la vie religieuse 
en Bretagne au début du Xiv* siècle. Mais les questions qu'on leur posait étaient des 
questions du type hagiographique, alors que les questions qu'on posait un peu plus 
tót aux témoins pour les procés de saint Dominique ou de sainte Claire, portaient 
uniquement sur les vertus, il n'était pas question de miracles. 


En ce qui concerne l'odeur de sainteté, j'ai essayé de montrer qu'il y avait un 
glissement : cela avait d'abord été un critére pour les reliques, et à partir du 
XIV* siècle, on commence à en parler pour les saints vivants. 


Pour les textes hagiographiques, j'ai voulu montrer, qu'en plus des moines, à la 
fin du Moyen-Age, il y avait a partir du xIv° siècle, un public de laïcs bourgeois et 
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méme populaire, il y avait donc une intégration d’un certain nombre de clichés 
hagiographiques qui parvenaient a devenir des idées recues. 


Pere Gy : Une brève question qui n'est pas très loin de saint Dominique, à 
propos de ce changement dans le modèle, vous avez mentionné deux facteurs : une 
nouvelle sensibilité au XII* siècle, d'autre part une piété anti-intellectuelle à partir du 
XIV* siècle. Il me semble qu'au xiv* siècle, même si les procès de saint Dominique et 
de sainte Claire sont encore loin de certain développement de miracles, il y a, 
nonobstant l'intellectualité, de nouveaux rapports entre l'intellectualité chrétienne et 
la sensibilité populaire. Il y a des rapports assez étroits entre une piété populaire et 
l'intellectualité méme des grands théologiens. Il me revenait à l'esprit un des 
modéles de sermons d'Humbert de Romans s'adressant à des jeunes filles qui 
apprenaient à lire : c'est très bien, dit-il et il énumère toute une série de saintes qui 
savaient lire et écrire pour leur dire qu'en lisant elles vont apprendre la piété, avec 
des moyens nouveaux de prier et de connaitre la vie religieuse. A cette époque, les 
théologiens, méme lorsqu'ils sont trés rationnels, ont un rapport différent avec le 
milieu populaire, ne serait-ce que par l'origine d'un certain nombre d'entre eux, 
attitude différente de celle des époques imméditement précédentes de la vie 
monastique. 


A. VAUCHEZ : C'est exact, il y a un rapprochement qui s’opère avec une élite 
laique qui s'élargit par la base à mesure qu'on avance dans le Moyen-Áge, qui tend 
à avoir une mentalité religieuse et un type de piété assez proches de ceux du clergé, 
à tel point qu'on peut parler aux xIv° et xv* siècles de mentalité commune au moins 
dans les trés grandes lignes. 


G. FOLLIET : Il semble que l’on n'a pas tenu compte de la prédication car, dans 
les Sermonnaires trés anciens, VIII? et Ix° siècles, les saints abondent. C'est trés 
important dans la diffusion du culte, surtout auprés du peuple ignorant, beaucoup 
plus important que la transmission des Vies de saints. 


A. VAUCHEZ : Tout à fait d'accord, les Sermones de Sanctis connaissent, à ce 
moment une efflorescence extraordinaire, tout aussi importante sinon plus que 
l'hagiographie. Ce qui est nouveau, ce n'est pas le miracle, mais le fait qu'on en 
fasse état dans un schéma biographique destiné à un procés de canonisation. 
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